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بسم الله الیحمر الرحيى 


المقدمة 


يمكننا القول أنه لايوجد في تأريخ الفلسفة الاسلامية شخصية أو جماعة 
اختلف الباحثون ؛ قديما وحديثا ؛ في حقيقتها ومذهبها ودورها في الحياة 
الفكرية كاختلافهم في حقيقة اخوان الصفاء » ومذهبهم ؛ ودورهم › فمن الباحثين 
من ينظر اليهم نظرة شك أوعداء ؛ ومنهم من ينظر اليهم نظرة إعجاب وتقدير ؛ 
ويرى فيهم رواد فكر ودعاة اصلاح › ومنهم من يحسبهم على الشيعة ؛ ويحدد 
الموقف منهم مسبقا بشكل غير موضوعي » ومنهم من يزعم أن رسائل الاخوان 
من تأليف الأئمة ؛ ويرفعها الى مستوى كتاب مقدس . 

وقد دفعني تضارب اراء الباحثين في اخوان الصفاء على هذا النحو الى محاولة 
الشعرف على الرأي الصحيح في أمرهم ؛ محاولاً تجلية حقيقتهم ؛ وايضاح 
مذهبهم » وتحديد اتجاههم » ودورهم في مجال الفكر » ولم يكن ذلك كله بالامر 
اليسير » بل تحف به الصعوبات ؛ لاسيما في دراسة تلشزم بقواعد البحث 
الاكاديمي . ولا ترجع هذه الصعوبات الى كشرة ما ثار حول هذه الجماعة من 
اختلاف في الرأي والحكم بين الباحشین فحسب : بل ترجع كذلك الى منهج 
الاخوان في طرح آرائهم وأفكارهم . والى أسلوب الرسائل في تناول تلك الآراء 
والأفكار وعرضهما › فقد كان نهجهم وأسلوبهم غريبين ٠‏ لیس في عصرهم 
فحسب » بل كانا كذلك حتى في العصور اللاحقة » فإذا كان منهج الفارابي وابن 
سينا مغلا - يبدو في تناول كل منهما لموضوع بحشه بمختلف جوانبه في موضع 
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واحد » وبشكل متتابع . وفي أسلوب مركز متین . فإن الاخوان يتناولون 
الموضوع الواحد في عدة مواضع من رسائلهم ٠‏ ويتناولون في كل رسالة جانباً من 
جوانبه وفي أسلوب مسترسل . يتخلله الکثیر من الاستدراكات الطويلة » والقفز 
الى مسائل أخرى بعيدة الصلة به . 

ومن هنا تأتي صعوبة الإلمام بمختلف جوانب الموضوع الواحد من مظانه 
الكثيرة والوصول الى الصورة الكاملة لرأي الاخوان فيه لاسيما ان عناوين عديد 
من رسائل اخوان الصفاء تغرر بالباحثين » فیظنون أن رأي الاخوان فى مسألة 
محددة هو ماذكر في هذه الرسالة التي تحمل عنوان الموضوع ؛ بيئما اقتصر 
الاخوان فيها على جانب واحد » ولم يستوفوه حقه , وأغفلوا الجوائب الاخرى 
الهامة فيها ٠‏ وبشوها في رسائل أخرى . 

ومن هنا وقع بعض الباحشین الذين كتبوا عن اخوان الصفاء في بعض 
الأخطاء . حيث اقتصروا فى تلمس رأي الاخوان حول مسائل فلسفية على الرسائل 
التي تحمل عناوين تلك المسائل . 

كما شعر باحشون آخرون في رسائل الاخوان بالملل أو الارهاق » لكبر 
حجمها وتناثر مواضيعها واختلاطها على النحو الذي ذکرنا ؛ وفي ذلك يقول عمر 
فروخ : 

إن هناك جماعة ادعوا قراءة الرسائل : ولکنهم - كما يظهر من مقالاتهم - 
تصفحوا أوراقاً منها كيفما اتفق لهم ۰ كما فعل الد کتور طه حسین ؛ مغلا » أو 
قرآوها مع شي ء يسير من العناية » كما فعل آحمد زكي باشا ‏ أو انتزعوا منها 
بعض الموضوعات ؛ كما قعل أديب عباس . 

ويستمر الدكتور فروخ ويسخر من طه حسين بأنه سود اربع عشرة صفحة - 
عند تقديمه الرسائل في الطبعة المصرية ‏ كلها : ربما » ولعل » ولسنا تقول شيئا 
جديدا . ۱ 

وعندما نرجع الى الد کتور عمر فروخ نفسه في بحثه عن اخوان الصفاء نجده 
يقول : 
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لقد لفت نظري في اثناء الدراسة الأولى ان «الجماعة» مع حرصهم على 
التبويب يذ كرون اشياء متماثلة فی اماكن مختلفة ‏ فجمعت المتفرق ما أمكن . 
ولما عدت الى انشا هذه الدراسة تبین لى تفاصیل جديدة ء وأحیبت أن لو أعود 
فأکتب الدراسة كلها من جديد ؛ ولکن الجرأة والجلّد خانانی ؛ فان عمل البطاقات 
لمواد هذه الدراسة اقنضائى عاماً كاملاً بعد قراءات متفرقة كثيرة . أما الإنشاء 
والاعداد للطبع فما زلت أعمل فيها منذ سبعة آشهر أو تزید » حتی مللت البحث » 
وعزمت على تقدیم هذه الدراسة للطبع على الشکل الذي يراه القاری! ۲ . 

وإذا كان لهذا الباحث هذه الشجاعة فى الاعتراف بالتقصیر فربما لایملك 
آخرون مغل هذه الفضيلة . ١‏ 

ونضيف الى ما ذ کرنا مايواجه الباحث من صعوية الدراسة لجماعة سرية 
تلجأ کثیراً الى الأسلوب الرمزي في تعبيراتها » وتحاول ستر أهدافها ء وحماية 
منتميها من الاخطار . ١‏ 

هذا ء الى قلة المصادر المعاصرة لهم فأقدم مصدر تناولهم وبشكل 
مقتضب هوالبيهقي المتوفي ٥٥٦ھ‏ في كتابه : (تتمة صوان الحكمة) هذا اذا 
استثنیٹا ما أورده عنهم التوحيدي في كتابه (الامتاع والمؤانسة) . 

واذا كان من الضروري أن نلم بأيجاز بما كتب عن إخوان الصفاء ٠‏ ومع 
تقديرنا لما بذله الدارسون لهذه الجماعة ؛ وما أفدناه من الكثيرين منهم . فان 
الامانة العلمية تقتضینا القول بأن الكثير مما كتب عن اخوان الصفاء لايقدم 
للباحث مايرجوه من التعرف عليهم ء والوصول الى حقيقة مذهبهم ؛ كما ان اكثر 
المستشرقين الذين تناولوا اخوان الصفاء بالدراسة . اقتصروا على الجائب 
التأريخي لجماعتهم . وسيطرت عليهم وجهة النظر القائلة باسماعيلية الاخوان . 

ونعفي انفسنا في هذا المقام في التعليق على رسائل جامعية بعينها , كتبت 
فى بعض جوانب فلسفة اخوان الصفاء فجانبها الصواب لكثرة ماشابها من الخلط 
والتقصير . 


(۱) عمر فروخ -اخوان الصفاء ۵-۲ . 
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ازاء كل ما قدمنا , فقد كان لنا منهجنا في الدراسة ٠‏ ویتلخص في الخطوات 
التالية : 

أولا ؛ قراءة متأئيّة ودقيقة لرسائل اخوان الصفاء . 

ثانپا : ترتيب الافکار والآراء الواردة في جميع الرسائل ؛ وتصنيفها » 
وتبويبها . 

ثالشا : الوصول الى الصورة الكاملة لرأي اخوان الصفاء في كل موضوع . . 
بعد الدراسة التفصيلية لكل النصوص ذات الصلة بالموضوع . 

وقد كان موقفنا في هذه الدراسة هو الحياد الشام » والالتزام بالامانة 
العلمية » ولم تقتصر هذه الدراسة لاخوان الصفاء على مجرد العرض التحليلي 
لآرائهم الفلسفية ؛ بل اضفنا الى ذلك مهمة البحث عن ؛ 

١‏ مصادرهم الفكرية في الفلسفة الیونائیة » وخاصة الافلاطونية المحدثة 
لقداعتنا ہما لتلك الفلسفة من تأثير خاص على الفكر الفلسفي الاسلامي بشكل 
عام . 

١‏ مدى تأثر الاخوان بآراء من سبقوهم من الفلاسفة المسلمين » وخاصة 
الكندي والفارابي ؛ من خلال مقارئة آرائهم بآراء هذين الفيلسوفين العظيمين . 

لأن هذا التتبع والبحث عن المصادر الفكرية لهذه الجماعة . وتلك الدراسة 
المقارنة ؛ تحدد مكانتهم الفكرية » وثنتهي الى تجلية الحقائق في صورتها الكاملة 
اضافة الى ذلك فقد تداول البحث اخوان الصفاء بمقاييس عصرهم ؛ وتحديد 
موقعهم في الحياة السياسية والاجتماعية والثقافیة في القرن الرابع الهجري (العاشر 
الميلادي) وموقفهم من الظواهر السائدة في مجتمعهم . 

ومن ناحية اخرى حاولنا الاحتفاظ بصياغة الرسائل في تلخيص نصوصها › 
وعرض افکار الاخوان » ليتعرف القارى» على لفة الرسائل » اذ انها ابتعدت عن 
الغلظة والركاكة التي اتصفت بها كتابة معظم الفلاسفة ؛ لأنها کتبت لعامة 
المشقفين . وقصد بها ايجاد الثقافة الفلسفية الصالحة ؛ فهي أدنى للعقول وأيسر 
للنفوس على حد تعبير الد کتور طه حسين . 
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الباب الاول 


عصراخوان الصفاء 


اذا كان من المستحسن في دراسة الشخصيات والافكار استعراض الملامح 
البارزة والسائدة في عصر الشخص او الفكرة التي تناولتها الدراسة بغية العشور على 
حلقات التأثير والتأثر » والتعرف على الخلفية الدافعة لتكوين الشخصية اوظهور 
الفكرة » ففي موضوعنا هذا » نرى من المفید » بل من الضروري استعراض تلك 
الملامح » وابراز الظواھر التي كانت متحکمة في القرن الرابع الهجري عصر اخوان 
الصفاء »اذ من الصعوبة بمكان أن نفهم آراء الاخوان دون ذلك خاصة عندما 
نصل الى الباب الاخیر » حيث ندرس هناك آراء الاخوان السياسية والاجتماعية 
والتربوية » والمؤثرات البيئية وراء تصورهم لمدینتھم الفاضلة . 

وكما یقول أحد الباحشین ؛ إن كل خلل في التوازن السياسي والاجتماعي هو 
بمغابة حافز يدفع الفكر للبحث عن استرداد هذا التوازن » أو البحث عن توازن 
يقوم على اساس جديد ٠‏ بعد أن لم يعد الاساس السابق صالحا لذلك » والمفكرون 
يقومون بابداء الرأي حول اسس التوازن السائدة ء ويجتهدون في البحث عن أسس 
اصلح » ينجحون في اجتهاداتهم ومحاولاتهم تارة » ويخفقون فيها تارة أخرى ؛ 
وفي كثير من الأحيان تندخل ظروف خارجية في النجاح او الفشل . 

ونقتصر في هذا الفصل على إلقاء نظرة عامة على الحياة السياسية 
والاجتماعية والاقتصادية والثقافية » دون الدخول في التفاصيل ۰ وبقدر الضرورة 
التي يدعو إليها البحث . 
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الحياة السياسية 


كان مقتل الخليفة المتوكل (۷١۲ھ‏ - ٩۸۱م)‏ على يد بعض قادة الجيش 
الأتراك إيذاناً ببدء صفحة جديدة من تحكم القادة العسكريين الاتراك في سياسة 
الدولة العباسية . وتغيير الخلفاء الذي بات لعبة تمستهويهم الى ان استولى 
البويهيون على حاضرة الخلافة (۲۳۹ه - هاخم) . 

فعندما نلقي نظرة على تلك الفترة التي تبلغ نحو قرن تقريبا » نجد أن من بين 
الخلفاء الستة عشر الذين تعاقبوا على الحكم . . أربعة منهم فقط ماتوا حتف 
انوفهم وهم خلفاء » أما الباقون فقد أخرجوا من الخلافة ء قتلاً أو خلعاً ء وأن بعضاً 
منهم تولى الخلافة ليوم واحد كابن المعتز فقتل ء وبعضهم لثلاثة أيام كالقاهر في 
المرة الاولى من توليه الخلافة(١)‏ . وكما يقول ابن الطقطقي فقد « كان الخلیفة في 
أيديهم كالأسير » إن شاؤوا أبقوه » وان شاؤوا خلعوه › وان شاؤوا قتلوه »۱ . 
وفي أول القرن الرابع الهجري كان المقتدر هو الخليفة » وقد انتخب (۲۹۵ه - 
۸)) من قبل الوزير العباس بن الحسن بمشاورة بعض القادة الأتراك 
المتنفذین » وله من العمر ثلاث عشرة سنة » انتخبه الوزير وهؤلاء العسكريون 
رغم وجود «الاصلح » من آل العباس . . كي يستغلوا صغر سئه فيحكموا قبضتهم 
على السلطة ؛ ويتغلبوا على خصومهم ومنافسیهم( فأدى هذا الوضع الى اشتداد 
الأزمات » فالوزير والمهیمنون على مقالید الحكم لم یکونوا یھتمون بالمشاكل 
المستعصية التي كان الشعب يعاني منها ء بل كان جل همهم واهتمامهم ‏ بعد 
تصفية الخصوم الطامحين أو الطامعين في الوصول الى المراكز التي پحتلونها - جمع 
الكثير من الأموال والعقارات والأراضي » مستخدمين في ذلك مختلف الأساليب ؛ 
بل أبشعها . واضافة الى الوزیر وبطانته وقادة الجيش دخلت أم المقتدر ء وحولها 
بعض جواريها » في معترك جمع المال » وهي بحكم شخصیتها القوية والمؤثرة على 
ابنها وبصفتها أم الخليفة تمكنت من التغلب على الوزير الذي كان له اليد الطولى 
في تولي ابنها الخلافة » واستطاعت عزله عن كتلة الضباط الأتراك واستمالتهم 
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اليها ء فباتت الوزارة في خزانتها » تمنحها لمن يعرف قيمتها › ويدفع ثمنها › 
فحامد بن العباس الذي لم يكن له من الخصال ما يؤهله لتولي الوزارة على مایقال - 
أخذها من أم المقتدر بعد ان قدم لها ما طلبت(*) وفي عهد المقتدر الذي امتد" نحو 
خمس وعشرين سنة تولى الوزارة اثنا عشر وزيرا » وتقلدها بعضهم مرتين أو 
ثلاثا* وكان الدافع وراء هذه التغييرات الوزارية الكثيرة » هو المال » فقد أتلف 
الخليفة كل ما كان موجودا فى خزائن الدولة على ملذاته ء وأما واردات الدولة 
فكانت تدخل جيوب کبار المسؤولين » وعندما یحتاج الخليفة الى الاموال سواء 
لهوايته . أو نزواته . أو لمنح الهبات لقادة الجيش في المناسبات كان على الوزير 
أن يتدبر الامر ہ واذا لم ينجح في مهمته يعفى من منصبه » وتصادر أمواله » ويقتل 
أحياناً بيد البديل الجديد الذي دفع المبلغ الذي يساوي رأس هذا الوزير المقال 
المنكود الحظ ‏ على حد تعبیر متز . وقد يرجع مرة اخری الى المنصب الذي فقده 
بعد أن يكون قد دفع الثمن الجديد » وبذلك كان يسترد حريته في الاقتصاص من 
الذين نافسوه وأخرجوه من الوزارة » فابن مقلة ء بعد ان صودرت امواله وممتلکاته 
وعذب » عاد الى الوزراة مقابل نصف مليون دينار دفعه للخلیفة(؟ . 

وفي صراع دموي بين القائد العام للجيش مؤنس المظفر ومحمد بن ياقوت 
الحاجب سنة ۵۲۲۰ - ۲ قثل المقتدر ؛ و« قطع رأسه » وحمل بين يدي 
المظفر » ومکفت جشته مرميّة على قارعة الطریق » فاجلس القائد العام أخا 
المقتدر من الأب والمتسمي ب«القاهر» على كرسي الخلافة ء وکان القاهر 
«مقداما على سفك الدماء » أهوج » محباً للمال ؛ ردي» السياسة» على مايصفه 
ابن الطتطتی(۲) ء مولعاً بالشراب لايكاد يصحو من السكر . 

وبعد أن قضی في منصبه سنة وستة آشهر تقریبا ء اتفق قادة الجيش الاتراك 
على خلعه » فقبضوا عليه » وسملوا عينيه » وام يسمل قبله أحد من الخلفاء » وقد 
شوهد فيما بعد وهو یتکثف في جامع المنصور في بغداد . 

وبعد القاهر جاؤوا بالراضي (1؟؟ه - ٣۹۳م)‏ فاسند الوزارة على التوالي 
الى عدة اشخاص » الا آنهم لم پتمکنوا من تدبير الخروج من الضائقة المالية التي 


21 


كان البلاط يعيش فيها ٠‏ والعجز في ميزانية الدولة » فسلّم الخليفة مقاليد الأمور 
بشكل رسمى الى محمد بن رائق قائد الجيش ء ومنحه لقب « أمیر الأمراء » سنة 
٤ھ‏ لقاء قيامه يدفع النفقات اللازمة وإدارة الدولة » فصارت الكلمة بذلك 
للجیش في كل المجالات ۰ واستولت « آرباب السيوف على الدولة» وبذلك لم 
يبق للخلینة إلا اسمه وظهوره في الحفلات الرسمية والمناسبات الدينية ء وكان 
اسم أمير الأمراء يذ کر بجوار اسم الخليفة في خطبة الجمعة ء وهو إجراء لم یسبق 
له مشيل في التاريخ الاسلامي ولبث الراضي في الحكم ست سنوات وكان 
مصيره القتل بيد الجنود . 

وجيء بالمثّقي ؛ فبقي على عرش الخلافة أربع سئوات » ثم خلع وسمل » 
وتولى الوزارة في هذه المدة القصيرة سبعة وزراء على التوالي » وكما يقول صاحب 
جامع التواريخ ۰ «ابتدأت الوزارة تتضع ۰ ويتقلدها كل من ليس لها بأهل » حتى 
بلغت في سنة نيّفاً وثلاثين وثلشمائة الى أن تقلد وزارة المتقي » أبو العباس 
الأصفهاني الكاتب وكان في غاية سقوط المروءة والرقاعة »۱ فبإزاحة المتقي 
(۲۳۳ه - 44هم) بدأ المستكفي اتصالاته ؛ فعرض عن طريق إحدى الجواري 
مبلغ ثمائمائة ألف دینار على « توزون » القائد العام للجيش فيما اذا رشحه 
للخلافة وأوصله اليها . كما أنه سيكون رهن إشارته » فتم الاتفاق بين الرجلين ؛ 
وارتقى عرش الخلافة بهذه المؤامرة الدئيئة ٠‏ وأما المرأة فقد عينت قهرمانة 
الخليفة ؛ مقابل قيامها بهذه الخدمة لكلا الطرفین(۱۱) . 

وفي سنة ٢۲۳ھ‏ - ۹۲۵م دخل البويهيون العراق ۰ فوزع الخليفة الألقاب 
على أمرائهم وأمر أن تضرب ألقابهم على الدينار والدرهم . الا أن البويهيين 
أحسوا بان هناك مؤامرة في الخفاء تحاك ضدهم ء يشارك فيها الخليفة 
والقهرمانة ۰ فسارعوا الى خلع المستكفي وسملوه » كما قطعوا لسان تلك المرأة 
المتخصّصة في هذا النوع من الحياكة) . 

وفي تلك الفترة والتي تطرقنا إليها , أي خلال تلك السنوات الأربع 
والشلائین ؛ نلاحظ وجود نوع من المجابهة بين الجناح المدئي الذي يمثله 
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الخليفة والوزير ورؤساء الدواوين وكبار موظفي الدولة والتجار . والجناح 
العسكري الذي يمثله بصفة خاصة قادة الجيش الاثراك ء الا أن الجناح المدني 
لم يتمكن - لتضارب المصالح الذاتية بین أطرافه ‏ من اقامة تحالف فيما بينه من 
خلال مواقف صائبة ء يستقطب حولها الجماهير : ويقف أمام تحكمات القادة 
العسكريين وتدخلاتهم في الشؤون السياسية : بل كان منقسما على نفسه › 
یستنجد بعضهم بالجيش لإزاحة البعض الآخر » وكانت الجماهير هي الضحية أولا 
وأخيرا . ۱ 

ولكي يضمن هؤلاء القادة العسكريون ولاء الجنود لهم » كانوا يطلقون لهم 
العنان ء فأمست کبساتھم على منازل سكان بغداد وكبريات المدن العباسية آفة 
جديدة منتشرة » في فترة دائمة الشكوى من المجاعة > وکان الخليفة یمٹل الحلقة 
الضعيفة السهلة الكسر والفكاك التي يركز عليها الجيش في توجيه ضربته لغرض 
سيطرته وسطوته من خلال ذلك على الدولة . لذا فلم يكن الخليفة يحظى باحترام 
الجيش » كما لم يكن باستطاعته ممارسة صلاحياته كرأس للدولة . 

ففي سنة ۳۲۳ھ مشلا أصدر القائد العام للجیش تعميما لجميع دوائر الدولة 
أن لا يقبلوا أي کتاب رسمي ٠‏ حتى ولو كان موقعاً من الخليفة نفسه » ما لم يكن 
عليه توقيعه هو(۱۳) فقد كان الخليفة تحت رقابة الجيش » والويل له ذا ما بدر منه 
ما يشك منه أنه بصدد محاولة رد الاعتبار لعرشه المنتوف القوادم ؛ فمثلا أوهم 
الوزير علي بن مقلة كلا من «مؤنس» قائد الجيش و« بليق» الحاجب أن للخليفة 
اتصالات مريبة ضدهما ؛ فعين مونس أحد ضباطه في قصر الخليفة لتفتيش 
الداخلين إليه والخارجين منه ء والكشف عن وجوه النساء المحجبات المترددات 
على القصر ؛ وفي أحد الأيام حمل الى دار القاهر » وعاء فيه لبن ء فأدخل الضابط 
يده فيه » مخافة أن يكون بداخله رسالة!؟") . 

واما استيلاء البويهيين على العراق سنة ٢٢۲ھ‏ فيعتبر تأريخ دور آخر 
للخلافة العباسية ء دور سقوط السلطان الحقيقي من أيدي الخليفة ؛ حيث اصبح 
مجرد رئيس ديني لا أمرله ولا نهي ء وكما يقول صاحب الفخري :فقد 
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«اضطربت احوال الخلافة » ولم يبق لها رونق ولا وزارة » وتملّك البويهيون , 
وصارت الوزارة من جهتهم والاعمال إليهم » » ولم يكن للخليفة إلا كاتب يشرف 
على شؤونه وممتلكاته الخاصة وقد وصل به الامر أن يخرج لاستقبال الأمير 
البويهي » ولم تكن العادة جارية بذلك من قبل(“ . 

ومعز الدولة البويهي - وهو من الشيعة - فگر في ازالة الخلافة عن بني 
العباس ویولیها احد العلويين » الا أن بعض مستشاريه نصحه بالتخلي عن هذا 
التفكير » وقال له ۰ «انك اليوم مع خليفة تعتقد انت وأصحابك انه ليس من اهل 
الخلافة › ولو امرتهم بقتله لقتلوه . مستحلين دمه ۰ ومتی اجلست بعض 
العلويين خليفة » كان معك من تعتقد أنت وأصحابك صحة خلافته . ولو أمرهم 
بقتلك لفعلوا» فعرض عما كان قد عزم عليه » وأبقى اسم الخلافة لبني 
العباس(') . وإذا كان العهد البويهي يمتاز برعاية الحركة العلمية والتقدم 
العمرائي الا انه من الناحية السياسية والاقتصادية لم يكن إلا امتداداً لعهد 

المماليك الأتراك العسكريين . 

كانت تلك حال الخلافة العباسية في القرن الرابع الهجري ‏ بکل ماشابها من 
مظاهر الاتحراف والسقوط » حتی انفلتت أطراف كخيرة من هذه الامبراطورية 

الواسعة ء وأعلنت انفصالها عنها . 

وإذا ما ألقينا نظرة على تلك الكيانات السياسية المستقلة › والمنافسة 

بعضها لبغداد في ذلك القرن ؛ نجد : 

١‏ الخلافة الأموية في الأندلس (۲۹۷-۱۳۸ھ = ۱۰۰۷-۷۰۵م) وهي في ازدھار 
وتقدم » وحینما عرف عیدالرحمن الداخل (دام حکمه من ۰ الى ۲۵۰ه) 
ما وصلت إليه الخلافة في بغداد من ضعف ووهن تلئّب بأمير المؤمنين(" . 

۲ الخلافة الفاطمية في المغرب ء سُسها عبیدالله المهدي على أنقاض دولة 
الأغالبة والأدارسة (۲۹۷ھ = ٩۸۰م)‏ وطمعوا في مصر ثم نالوما (۲۵۸ه = 
۹م( . 

؟- الدولة الاخشيدية في مصر من سنة ۲۲۲ الى ۲۵۸ه (۹۱۹-۹۳۵م) . 
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. الدولة الحمدانية في حلب والغور والجزيرة الفراتية‎ -٤ 
. الامارة الحسنوية الكرديّة فى كردستان منذ سئة ٣٣٥ھ الى نهاية القرن‎ ۔٥‎ 
. عمان والبحرين واليمامة وبادية البصرة كانت بيد القرامطة‎ -1 
. فارس والاهواز والجبل والرّي يحكمها آل بويه‎ -۷ 
. خراسان وما وراء الٹھر بيد آل سامان‎ ۸ 
. الهند وأفغانستان يسيطر عليها آل سبكتكين‎ 4 

ورغم هذا الائقسام الخطير ققد كانت الخطبة في اکثر هذه البلاد للخليفة 
العباسي » وهو وان جرد من نفوذه المدنی من قبل قادة الجيش الاتراك فی بغداد 
والبويهيين فيما بعد إلا أن نفوذه الديني بقي كرمز للخلافة الاسلامية في 
المشرق »على الأقل . 

الحیاة الاجتماعية 

سنتکلم في هذا الجانب عن آبرز الظواهر التي كانت تنحكم في المجتمع 
العباسي آنذاك وهي الخصومات المذهبية » والتعصب القومي . والانحلال الخلقي . 

اما الخصومات المذهبية فقد بدأت فى واقع الأمر في أيام الإمام علي بظهور 
الخوارج وموقفهم المعروف من قضية التحكيم » وقد انقسموا على انفسهم ٠‏ 
وتطرّف الکشیر منهم » حتى ان بعضهم استحلٌ نساء مخالفيهم ودماء ابنائي (*۱) 
وأجمعوا كلهم على « إكفار علي بن ابي طالب» لقبوله التحکیم"''ٗ بینما كان 
الشيعة جميعا یفضلونه على سائر الصحابة ٠‏ وتطرف بعضهم فاعتقد ألوهيته › 
واعتقد آخرون حلول الإله فيه(" ولما اتسعت الرقعة الاسلامية » وتكاثر 
المسلمون » تکاثرت الفرق والمذاهب الاسلامية ء إذ دخل في هذا الدين الجديد 
شعوب وأمم لهم خصائصهم العقلية والنفسية والبيئية » فهوی كل منهم مذهباً او 
فرقة يرى فيها التلاؤم مع عقليته ۰ أو مشاعره › أو يجد فيها تحقيق غايته ؛ ومن 
الممكن أن نقول إن القادمين الجدد أثاروا مسائل وقضایا جديدة للبحث 
والنقاش . كما ظهرت من خلال المزج بين ثقافاتهم السابقة وبين الدين 
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الاسلامی الذي اعتنقوه فرق جديدة » ونتتيجة هذه الاختلافات في الرأي » 
واختلاف الخلفيات الثقافية والفكرية وتضارب الاهواء والمصالح . . بدأ الصراع , 
وكذلك الاضطهاد الفكري » ففي العهد الاموي أعدم الجعد بن درهم » لأنه كان 
يقول بخلق القرآن ء كما أعدم غيلان الدمشقي ء لقوله بمبدأ الاختيار('") وهذا 
الرأي لم يكن یتفق وسياسة الدولة التي كانت تدعو للجبرّية . 

وفي عهد المأمون والمعتصم والواثق ء اضطهدت المعتزلة كل من لم يوافقها 
الرأي » حتى أن إماماً كأحمد بن حنبل ضرب بالسياط الى أن سال منه الدم ء لأنه 
لم يشارك المعتزلة القول بخلق القرآن(۲۳ . 

ولم يعد هذا الصراع المذهبي في القرن الرابع الهجري محصوراً بين العلماء ء 
أو بينهم وبين السلطة الحاكمة المتدخلة دوما لنصرة رأي معين يخدمها ۰ وضد 
الرأي المخالف لذلك ء بل اتسعت دائرته ‏ ودخل فيها العامة من الناس » وأخذ 
طابع العنف » فقد ات في بداية هذا القرن » اضطهاد الحنابلة لکل من يخالفهم ء 
فمن حين لآخر كانوا يقومون بأعمال شغب ٠‏ ومن بين مايذكره ابن الأثير في 
حوادث عام ٦ھ‏ أنه «وقعت فتنة بين العامة والحنابلة ء فأخذ الخليفة جانبا 
منهم » وسيّرهم الى البصرة وحبسوا»("') وأن ابن جرير الطبري لما توفي (سنة 
۰ = ۲۲٩م)‏ دفن ليلاً في داره » لأن العامة اجتمعت ومنعت من دفنه نهارا ء 
وادعوا عليه الرفض والإلحاد «والسبب فى ذلك أنه أف كتابا ذكر فيه اختلاف 
الفقهاء » ولم یذ کر فيه أحمد بن حنبل » فلما قيل له في ذلك قال : انه لم يكن 
فقيها ء وإنما كان محدثا » فاشتة ذلك على الحنابلة ء فوقفوا منه هذا الموقف(*۲) 
ولما توفي الاشعري ودفن «طمس قبره . خوفاً عليه » لئلا تنبشه الحنابلة 
وتحرقه » فإنهم عزموا على ذلك مراراً عديدة ء ومعظم الحنابلة يحكمون بكفره ؛ 
ویستبیحون دمه ودم من يقول بقوله»۲۳۸ . 

ولم يك هذا الاختلاف المذهبي ليقف عند المناقشة والجدل ؛ بل كان يصل 
الى استخدام السواعد ‏ وما تستطيع السواعد أن تحمله ء وربما كان ذلك لمجرد 
اختلاف حول تفسير آية قرآئیة » وان لم تمس أصلاً من أصول العقيدة 
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الاسلامیة(۲) ولما بدأت الامور تتأزم » وأقبلت بغداد على شفا حرب أهليّة عامة 
عارمة ؛ اضطر الخلیف الراضي الى توجيه انذار الى الحنابلة » ینکر عليهم 
تصرفاتاهم ؛ ويهددهم : «لئن لم تنتهوا عن مذموم مذهبكم : ومعوج طريقكم 
رقابكم والثار في منازلکم ومحالكم ۳26۰ فالحنابلة في هذا العصر کانوا یحاربون 
على عدة جبهات : 

جبهة الشافعية . والشافعية لم يكونوا أقل منهم شدة في الرد عليهم » وكما 
يقول المقدسي : فالشافعية آشد الفقهاء قدرة على النظر والشفب(۳) ؛ وجبهة 
اخری ساخنة » وهي جبهة المتکلمین بمن فيهم المعتزلة » وجبهة أذكى من كل 
الجبهات نارا » وهي جبهة الشيعة . 

وكذلك کان الصراع بين الحنفية والشافعية ء حتى آل الأمر ؛ في بعض 
الاحيان » الى الخراب والدمار تنيجة ذلك . 

وفی عهد هيمنة الاتراك كان اهل السئّة يتمتعون بقسط وافر من الحرية 
المذهبية ؛ بینما كانت السلطة ناقمة على الشيعة : ثم انقلبت الصورة في العهد 
البويهى حيث تنفست الشيعة الصعداء بعد أن قاست الكثير من الظلم 
والاضطهاد(۳۰) فالعراق التى كانت تشکو - آغلب السنوات - من القحط 
والمجاعة . . بدأت تشهد بين حين وآخر كارثة أخرى جديدة . وهي قيام الفتنة 
الطائفية بين السنة والشيعة » وكان من نتائجها سقوط أعداد هائلة من القتلی 
والجرحى من الطرفين » وحرائق تلتهم عشرات الالوف من الدور والمحلات 
التجاریت''' . 

ولئن تمکن معز الدولة البويهي من استتباب الأمن وحماية اهل بغداد من 
اللصوص وقطاع الطرق فائه لم يتمكن من كبح جماح جنوذه حيئما کائوا 
يتمردون عليه » وينزلون الى الأحياء والأسواق يقتلون » ويحرقون › وينهبون » 
فقد كان جيشه مكونا من ديالمة وهم من الشيعة ؛ واتراك وهم من السنة » ومن 
ناحية اخرى فالديالمة من أصل ايراني » فبينهم وبين الاثراك اختلاف في اللغة 
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والقومية . اضافة الى الاختلاف المذهبي . فكان النزاع مستمرا بين الطرفين » 
فتحولت بغداد في ثلك الفترة الى مسرح للاشتباكات الدائرة بينهما ء فعندما كان 
النصر للديالمة كان الحرق نصيب الاحياء السنية » وكذلك الامر بالنسبة للاحياء 
والاسواق الشيعية عند غلبة الاتراك » وقد شهدت بغداد في اغلب سئوات حكم 
البویهین ظاهرة حرق الاحياء والاسواق 0 وكما يقول ابن مسكويه فقد «صارت 
العصبية بين هذین الصنفین في امر الین والدنيا بعد ان كانت في امر الدين)9؟) 
كما قامت فی هذا القرن حركات مذهبية سرية وعلنية » واخذ بعضها طابعا 
سياسيا »او انها في الاصل كانت سياسية واخذت تظهر نفسها في طابع مذهبي . 

وكائت هذه الحركات مصدر قلق للخلافة العباسية » فالقرامطة اسسوا 
دولتهم في البحرين » وبدؤوا يتدخلون في شؤون البصرة أحيانا » حتى أن معز 
الدولة لما سار الى البصرة ؛ ومعه الخليفة المطيع » لطرد البريديين عنها ء وسلك 
طريق البر . . أرسل القرامطة إليه احتجاجا لسلوكه هذا الطريق دون أن 
پستأذنهم(۳۳) . وقد انتشر الدعاة الفاطميون في العراق لبث الدعوة الفاطمية ؛ 
والعمل على ايجاد تنظيمات سريّة وقويّة » تمهيدا للاطاحة بالحكم العباسي ء 
واقامة الحکم الفاطمي محله(۳۳) فقد كان الاتهام بالقرمطية في مناطق الحكم 
العباسي ظاهرة شائعة » وتؤدي بالمتهم الى الاعدام كما حدث للحلاج على ما 
يبدو سببا حقیقیا لاعدامه . 

وکان یصاحب هذا الصراع المذهبي في ذلك العصر ء قیام بعض الدعوات 
الغريبة , کالدعوة القراقريّة القائلين بان آرواح الأنبياء والصدایقین حلّت فیهم(*۲) 
وکذلك دعوة الشلمغانی ء فقد ادعی النبوة وأحدث مذهباً مداره حلول الألوهية ء 
وشخصیات آخری مرموقت(۳۳) . 

وکما یقول متز ؛ فان جمیع الحرکات الروحية في مملكة الاسلام كانت 
تتلاطم آمواجها في بغداد » وکان بها لجمیع المذاهب أنصار'۳ . 

وأما الظاهرة الثائیة البارزة فى ذلك العصر فهی التعمتب القومي . 
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هنا لابد من العودة قليلاً الى العصر الأموي ۰ حيث كانت الدولة الأموية 
عربية النزعة والطابع : ولم يتول القيادات والمناصب الكبيرة فيها إلا جماعة من 
ابناء الامويين ء ومن اهل البيوتات العربية التى تعتمد عليها الخلافة ء واما ابناء 
الامم الاخرى الذين دخلوا الاسلام فكان يطلق عليهم «الموالي» ؛ وینظر اليهم 
نظرة فيها نوع من الاحتقار ؛ حتى ان بعض العرب غلوا في ذلك » وشعروا ان الدم 
الذي يجري في عروقهم دم ممتاز ء وتملّكهم هذا الشعور بالعظمة » فنظروا الى 
غيرهم من الأمم نظرة السيد الى المسود » وكان من أهم التقاليد السائدة أيام 
حكمهم احتقار غير العرب في الحياة الاجتماعية ء واستغلالهم مالياً : فأحدث ذلك 
تذمراً وسخطاً في الأوساط الايرانية حيث اعتنق الكثير منهم الاسلام للتخلص من 
الطبقية الجائرة التي أحكمتها الاستقراطية الايرانية . كما يرى بعض 
الباحفین(۳) . 

فهولاء بجانب ان حياتهم الاقتصادية لم تتبدل » وجدوا أنه ينظر الیهم 
باحتقار لمجرد انهم من عرق غير عربي » وقد كان لذلك رد فعله » فاستغل 
العباسیون هذا التذمر ء وذاك السخط . وکانت النتيجة قيام الدولة العباسية » 
فتقلّد الایرانیون فى الدولة الجديدة المناصب الكبيرة » ویرزوا فیها ء ولما اتتصر 
المآمون على اخیه الامین عد ذلك اتتصارا للفرس » فتغلفلوا اكثر » وباتت الدولة 
تعتمد علیهم » فهنا نشأت عصبیتان قومیتان ؛ العصبية العربيّة والعصبية الفارسية 
وکان الصراع بين العصبیتین بظهر عنيفاً أحياناً ٠‏ وهادتا حيناً آخر » إلا أنه كان 
عميقاً فی کلتا الحالتين . 

وفي القرن الغالث الهجري ظهر عنصر ثالث بجانب العرب والفرس » وهو 
العنصر التركى ؛ فقد دخل الاتراك حلبة هذا الصراع ء ولكن خلوا من كل دعامة 
حضارية وتاريخية » لذلك عدّهم صاعد : «من الأمم التي لم تعن بالعلوم ۳۱ فلم 
تكن لديهم مدنية سابقة ء وهذا مادفع الجاحظ أن يطلق عليهم ۰ «أعراب العجم» 
ويعني بالاعراب البدو( *) بيئما كانت لمسات الفرس واضحة على جمیع مناحي 
الحياة ء السياسية والادارية ٠‏ والثقافية ‏ والاجتماعية ء بل الروحية ایضاً . 


29 


وبدأت العصبية ضد الاتراك منذ عهد الممستصم (۲۲۷-۸۱۲ه = 
۲۳ ٤۸م)‏ وبمقتل المتوكل (۲۲۷ه = ١١۸م)‏ اصبحت امور الدولة والخليفة 
نفسه تحت قبفبتهم , واظهروا كراهيتهم ومعاداتهم للفرس والعرب على 
السواء( ۳ ومن هنا كان تنكيلهم بالشيعة ء حيث كان التشيّع متتشرا بين العرب 
والفرس ء الامر الذي ادى الى قيام كيانات شيعية مستقلّة عن حكم بغداد(۳ . 
وأخذ بعض المحدّثين یضعون الأحاديث في ذمٌ الاتراك ؛ تعبيرا عن شعورهم 
القومى والمذهبی(۳۳ . وهذا ما دعا فتح بن خاقان وزير المتوكل أن يطلب من 
الجاحظ كتابة رسالة في فضائل الترك7؟*) وقد كاد ان يخلع فاتح العراق مع الدولة 
تنيجة الصراع القومي الحاد داخل جيشه المكون من الديالمة والائراك ۰ ففي 
احيان كثيرة كان القتال يدور بين الطرفين لأوهى الأسباب(*؟) . 

وهكذا نرى أن الصراع القومي فى هذا القرن كان دائرا بين ؛ 

المرب :وهم يعتزون بتاريخهم كقبائل مستقلة قاومت المحتلين : 
وبمزاياهم وخصائصهم ؛ وأن محمدا (ص) منهم ؛ وأن الاسلام نشأ بینهم » وأن 
القرآن نزل بلفتھم . 

الفرس :وهم يعتزون بتاريخهم كامبراطورية واسعة الأرجاء » وضعب ذي 
حضارة موغلة في القدم » وبأن الدولة العباسیة مديئة لهم بنشأتها ء وقوتها ء 
وتطورها . 

الترك : وهم يفتخرون بقوة أجسامهم وبأسهم في الحرب ٠‏ وبأنهم حماة 
الخلافة السئيّة من تآمر الشيعة والفرس عليها . 

الظاهرة الثاائة التي تميز هذا العصر هي الانسلال الخلقي . 

لسنا بصدد ذكر جميع مظاهر هذا الانحلال » فذلك يطول ؛ ثم انه ليس 
موضوع بحثنا ؛ وائما نقتصر على لمحات من بعض هذه المظاهر البارزة : 

١‏ نكث العهد :لم يكن للعهد في هذا القرن كثير احترام ؛ فقد نجد 
الخليفه والامير يحلف كل منهما للآخر ‏ ولکن في الوقت نفسه يفكّر كل منهما 
عن طريقة مضمونة للتخلص من صاحبه ؛ كما كان الأمر بالنسبة للخليفة 
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المستكفي ومعز الدولة البويهي ؛ وكذلك بالنسبه لقادة الجيش فيما بينهم ء 
وقد وجدوا في سمل العين طريقا للتحلل من العهد تجاه الخلفاء ٠‏ ويبدو انهم 
کانوا يقتدون بالسفاح مؤسس الدولة العباسية » فقد اعطى الامان لزيد بن عمر 
زعيم العرب في حينه » فقتله قبل ان يجف مداد ذلك الأمان(۳ , 

۲- الرشوة : باتت الرشوة في عرف المسؤولين امرا «مشروعا » » فكان 
لكل وظيفة سعرها » حتى الخلافة كان لها ثمنها المحدّد . وكانت الوزارة تسند 
لمن يدفع ؛ والوزير بدوره یمین الولاة والموظفين بعد ان يقبض منهم ماطلب » 
فالخاقاني وزير المقتدر السيء السيرة والسلوك ء كثير التولية والعزل «ولى في 
يوم واحد تسعة عشر ناظرا للكوفة » وأخذ من كل واحد منهم رشوة ولما التقوا 
كلهم في طريق الكوفة ۰ وانكشف لهم الأمر » اتفقوا على ان ولاية الأخير 
صحيحة » وعاد الباقون الى الوزير ٠‏ ففرّقهم في وظائف اخری»(۳ . 

والقضاة - والمفروض ائهم حماة العدالة ‏ جرفهم تيار الرشوة ؛ فكان منهم 
من يجمع الالوف وعشرات الالوف من الدنانیر في فترة توليه القضاء فلما ولى 
معز الدولة البويهى ء عبدالله بن أبى الشوارب » منصب قاضى القضاة . شرط على 
نفسه أن يحمل في السّئة الى خزائن ابن بويه مانتي ألف دينار0*؟) وكان أبو 
الحسين الرقي قاضي سيف الدولة الحمداني على حلب يصادر التركات ويقول ؛ 
التركة لسيف الدولة ء وليس لأبي علي (یقصد نفسه) الا الجعالة(:©» . 

۲- السلب والنهب واللصوصية ؛ لقد ذکرنا من قبل .ما كان یقوم به 
الجیش من اعمال السلب والنهب لبيوت الئاس والأسواق فى مناسبات كثيرة ؛ 
لاسيما عند اسقاط خليفة » واحيانا كان الضباط والجنود يفتعلون المشاکل ؛ 
ويهيئون الاجواء للقيام بتلك الاعمال » اضف الى ذلك انتشار عصابات السرقة في 
مدينة بغداد بصورة خاصة ‏ ومما يؤسف عليه ان هؤلاء اللسوص کانوا یجدون - 
أحياناً - الحماية من بعض كبار رجال الدولة : ومن امثلة ذلك ان ابن شيرزاد ‏ أحد 
قادة الجيش وتولى منصب امیر الامراء قبيل مجيء البويهيين الى بغداد وسیطرتهم 
عليها ‏ كان يحمي جماعة من اللصوص مقابل مبلغ شهري يدفع ال( . 
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اضافة الى هذه الملامح المنكرة في ذلك العصر ؛ كانت هناك ملامح اخری 
لانحلال الخلق الاسلامي في مجشمع يدعي انه قائم على الدين ء وان السلطة 
الحاكمة تستمد شرعيتها من الاسلام . 

فإذا كان حظر الخمر من ممیژات الدين الاسلامي الواضحة ‏ فانه لم يعد 
مانعاً لمعاقرتها . ققد كان اغلب الخلفاء العباسیین يتناولون الخمر ؛ وبعضهم 
كان مولعاً بها » لايكاد يصحو من السکر("*) وقد ذكر النواجي من کتابه 
«الحلية» انه ينس اذ لم يجد في كتابه متسعاً لذ كر الخلفاء والوزراء والکتاب 
الذين كانوا ینکبون على هذا الشراب المخَرم("* . 

فالوزير الخصيبي كان يواصل الشرب باللیل والنوم بالنهار ء وإذا انتبه كان 
مخمورا("*) . وكذلك الوزير المهلّبي كان له في الأسبوع لیلتان » يجتمع فيه لديه 
فيهما جمع من القضاة والفقھاء فيشربون وتلعب الخمر برؤوسهم ء فیرش 
بعضهم بعضاً بها واذا أصبحوا عادوا الى وقارهم وجلسوا للقضاء والفتی(*۴) . 
وانتشرت ظاهرة الشرب » وقبلها العرف العام » وبات لمجالس الشراب آدابها 
الخاصة » واستعدادها الخاص نتيجة إقبال كبار شخصيات الدولة والمسؤولين 
علیها" وكان يوجد فی بيوت هؤلاء رجل يسمى «الشرابی » عمله العتاية 
بأمور الشراب'') 0 ۱ 

كما ان بعض النحّاسين فتحوا دوراً للملاهي «بيوت القیان » حيث جمعوا 
فيها جواري يغنين ويقدمن الشراب للرواد › ويتاجرن بالعشق والغرام » وكان 
الشباب یقصدونها بكامل حريتهم . ومما هو جدیر بالذكر ان بيع الجسد في هذا 
القرن عد من وسائل الارتزاق «المشروعةا» وقد فتحت محلات عامة لذلك في 
بغداد وفی بعض مدن الدولة العباسية » وكانت السلطة تأخذ من المومسات 
ضريبة الدخل واکتسبت الدعارة الحماية الرسمیت(۸* . 

كما اتتشرت في تلك الفترة ظاهرة الشسذوذ الجنسي والتغزل 
بالغلماه(۵۹) ١‏ 
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الحياة الاقتصادية 


كانت الثروة في القرن الرابع الهجري وبشكل محدد في المملكة العباسية 
موزعة بشکل جائر » فهناك طبقة مفرطة في الترف ؛ وعددها محدود تمثل 
الاستقراطیة الحاكمة ہ تقابلها طبقات مسحوقة لا تملك قوت يومها تعيش فى 
بؤس وحرمان نتيجة هيمنة الطبقة المتسلطة وسيطرتها على مقاليد الحكم ء 
ومصادر الثروة ء وامتلاك الاراضي ۰ والانتاج الزراعي . 

والطبقة التي من الممكن ان نسميها «المتوسطة» وهی وان كانت 
منتعشة نوعا ما اقتصادياً فلأنها متصلة بالطبقة الحاكمة » وفى خدمتها » وتمتلك 
مهارات تجارية واقتصادية ء وعسكرية » وفنية لایمکن الاستفناء عنها("") . 

ونود هنا أن نقدم أمغلة قليلة لهذا التباين ء وذلك الجور » لیسهل علینا 
تصور الوضع الاقتصادي في الفترة التي نحن بصددها : 

دخل جماعة یوما ما على الخليفة الراضي ٠‏ وهو جالس على آجرة قبالة 
عمال يقومون بالترميمات في احد قصوره . فأمرهم بالجلوس , فأخذ كل منهم 
آجرّة وجلس عليها » ولما قاموا آمر الخليفة » رغم الازمات المالية التي تمر بها 
البلاد » ان يوزن آجرة كل منهم » ويدفع اليه من بيت المال وزنها ذه( . 
ولما قتل القائد التركي «بجكم» فتش الخليفة داره » فوجد مايزيد على 
المليونين من المبالغ النقدية «دراهم ودنانیر» وتحت ارضية غرفته ستة وثلاثين 
الف درهم ؛ عدا ان هذا القائد التركي كان يدفن معظم ثروته في الصحراء 
بطريقة خاصة ء لايطلع عليها ولايهتدي اليها احد9") . وكان راتب الوزير سبعة 
الاف دينار في الشهر ۰ في الوقت الذي كانت المعيشة في الاوساط الفقيرة ء 
لأسرة مكونة من ثلاثة اشخاص » تتطلب ثلائمنة درهم في السنة اي مشة 
وعشرین دینار۳1) . 

وفي زمن المقتدر كان يخصّص کل شهر مبلغ ثلائمئة دینار لنفقات المسك 
في مطبخه » علما بانه لم يكن یتناول الطعام الذي فيه هذه الرائة(" . 
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وفي الوقت الذي نجد فيه هؤلاء المالكين لزمام الامور ۰ والمسيطرين على 
ثروات البلاد ينون القصور الفخمة ء وينفقون عليها الملايين » ويدفعون في 
شراء جارية مبالغ خيالية » ويهبون الآلاف لشاعر يمدح ٠‏ ولمهرج يضحك » نجد 
كبار العلماء والفقهاء من الذين يعتزون بكرامتهم » ولايمدون ايديهم للحكام › 
ولایخضعون انتاجهم في خدمة السلطان... يعيشون في فقر مدقع تأبی عليهم 
انفسهم العزيزة التزلف والرياء والنفاق . 

فهذا عبدالوهاب البغدادي » الفقيه الاديب الشاعر ؛ صاحب المصئّفات 
الرائعة في الفقه ء تضیق به السعيشة في بغداد ؛ حتى لایجد قوت يومه » ویخرج 
عنها طالبا للرزق ۰ ولما ودّعه اکابرها قال لهم : لو وجدت بين ظهرانیکم رغيفين 
كل غداة ما عدلت عن بلد كم(" . وابو سليمان المنطقي هذا الطود الشامخ , 
كانت حاجته ماسّة الى رغيف ؛ وحوله وقوته قد عجزا عن جر مسكن ء وعن 
وجبة غذائه وعشائه على ما يروي أبو حيان التوحيديلة" . 

وكانت حالات الفقر تظهر بوضوح في المناسبات الاجتماعية لاسيما في 
الأعياد(۷) ۰ 

ولیس هذا التباين الاقتصادي وليد هذا القرن » بل پرجم الى أيام الخلافة 
الاموية . الا النا نجد منذ النصف الاخير من القرن الثالث الهجري وفى القرن 
الرابع ؛ ان الشعور بالاستياء تجاه هذا الوضع يقوى ويؤدي الى تكوين تنظيمات 
قوية »او نقول بعبارة أخرى : إن بعض الطموحات القيادية انتبھت الى هذه النقطة 
المهمة ؛ وترچمتها الى حركات مسلّحة كثورة الزئج التي هددت كيان الدولة 
العباسية ء وشغلتها قرابة اربعة عشر عاما » كما اتذشرت الدعوة القرمطية بين 
الفلاحين اللذين کانوا ينتون من ضغط الحياة ؛ وجشع الملاكين ء وكذلك بين 
قبائل العراق الجنوبي ؛ وبادية الشام » حيث كان فقرهم مضرب المفل(۳) . 

وحينما نتصفح كتب التاريخ المعلیّة بتلك الفثرة » تهولنا تلك المجاعات 
الكثيرة والمهلكة ء فقلما تمر سئة دون مجاعة » اضف الى ذلك ما یترئب عنها 
من امراض وأوبئه فتاكة , تحصد الفقراء حصداً . 
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ففي سنة ٣٣٥ھ‏ « بيع الک من الحنطه بتلائمنة وستة عشر دینارا ۲۳6 . 

وفي سنة ٣٣ھ‏ كان في بغداد قحط لم ير مثله ء وهرب الناس » وكانت 
«النساء یخرجن عشرين عشرا ۰ يمسك بعضهن بعضا + ويصحن : الجوع » 
الجوع . ثم تسقط الواحدة بعد الواحدة ميتة »('" وفي سنة ٢٢٦ھ‏ اشتد الغلاء 
حتى « أكل الناس المیتة » والكلاب ؛ والسنائير » وأخذ بعضهم ومعه صبي فشواه 
ليأكله » وأكل الناس خروب الشوك فأكثروا منه » وكانوا يسلقون حبّه ويأكلونه ء 
فلحق الناس امراض واورام في احشائهم «وكثر فيهم الموت » حتى عجز الناس 
عن دفن الموتى ء فكانت الكلاب تأكل لحومهم »(۲۱ . 

وحيث ان الزراعة كانت الدعامة الاساسية التي یقوم عليها اقتصاد البلاد » 
فان الحكام والمسؤولين » في الخلافة العباسية . في القرن الرابع الهجري لم 
يحاولوا اتخاذ خطوات في طريق تنظيم الشؤون الزراعية . مثلما كان في العصر 
الذهبى العباسی بحيث تؤدي الزراعة ائتاجا وافرا تسد حاجات البلاد » وتدخل 
قيمة الفائض منها خزانة الدولة . 

ويرجع تردي الأوضاع الاقتصادية ‏ في تلك الفترة ‏ الى حالة الفوضی 
السائدة فى الحياة السياسية » والصراعات والمتازعات والحروب الدائرة بین قادة 
الجيش على الصورة التي تطرقنا اليها فيما سبق . 

وكان من ابرز مفردات هذا الاهمال المتعمّد لتنظيم الشؤون الزراعية › 
وجشع المسؤولين واستغلالهم للفلاحين : 

١‏ إهمال وسائل الري : فالقنوات التي تمد الارض بالماء تحتاج على 
الدوام الى کثیر من العناية والرعاية والتطهير ء يعجز عنها الافراد والاسر » فلما 
عجزت الحكومة عن تعهد هذه القنوات ؛ او إهمالها ؛ وتحولت الکثیر من تلك 
الأراضي الى مستنقعات , قلت المساحات المزروعة ٠‏ وبالتالي قلت موارد الطعام 
فكان القحط والمجاعة" . 

۲- نظام الاقطاع والضمان : کانوا يقسمون الاراضي الى صنفين ؛ صنف 
أعطي عن طريق الإقطاع من أملاك بيت المال ء للولاة وقادة الجيش وأصحاب 
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النفوذ . يتصرفون فيها کینما يشاؤون , فأثقل هؤلاء كواهل الزراع بكدرة 
طلباتهم . دون ان يقدموا لهم اية مساعدة لاستصلاح تلك الاراضي » واذا قلت 
المحصولات قاموا بمصادرة كل مايملكه الزراع ‏ ومن هنا كان المزارع كما پقول 
ابن مسكويه : « بين هارب جال : وبين مظلوم صابر لاينصف » وبين مستريح 
الى تسليم ضیعته الى المقطع ليأمن هره(" فنظام الاقطاع أضعف همّة 
الفلاحين » حيث كان عليهم زرع الأرض واصلاحها وتنميتها“" . 

اما الصنف الآخر ذو الأراضی الخراجية ء فكان يعطى للوزراء والقادة والولاة 
لقاء مبلغ يؤدوته لبيت المال ء فكانوا یتفتنون في استخراج المال من الزراع بکل 
وسيلة » الأمر الذي يجعل المزارع في أغلب الأحيان يترك ارضه للضامن ويفلت 
بجلده(۲۹ . 

۳ الضرائب والمصادرات ؛ كان من آسباب المجاعات والمشاکل 
الاقتصادية , في هذا العصر الذي نحن بصدده ما كان يلجأ اليه الولاة بكثرة من 
فرض الضرائب الباهضة ومصادرة اموال المواطنین » ولم یقتصر الامر في هذه 
الضرائب على الكماليات ؛ بل تعداها الى الضروريات ۰ ففرضت مثلا ضريبة على 
الل . 

أما المصادرة فکائت ذات أشكال عجيبة ؛ فالخليفة او الأمير يصادر الوزير » 
والوزير يصادر التجار ومن يعمل تحت إمرته والسواطنین ‏ والضامن يصادر 
الفلاح . وکانت الغاية هي الحصول على المال » واستخدموا لتحقيق هذه الغاية 
أشد ألوان التمذیب فالوزير ابن الفرات يبحث عن رجل و لایؤمن بالله ولا باليوم 
الآخر » يطيعني حق الطاعة ‏ فانفذه في مهمة لي » فاذا بلغ ما آرسمه له » 
أحسنت إليه (حساناً يظهر عليه وأغنیته» وکائت المهمة تعذیب أحد الشجار 
للحصول منه على لمال . 

وکان بجانب المصادرة » الاستیلاه على اموال المواطنین » دون ان یکون 
هناك شبهة حق » ومن غير ان يكون في الامر وجه سياسي ۰ فبعض الولاة والأمراء 
کانوا یستولون على تركة الميت رغم وجود الورثة , فاذا مات غني فقد جر 
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النكبة لاهله ولكل من يتصل به ۰ فيتعرّضون لتحقيق مصحوب بالتعذيب للاعتراف 
بحقيقة حجم تركة هذا الشخص المتوفى . لقد صوّر ابن المعتز هذه الحالات في 
أراجيز أبرع تصویر۳۷٩‏ . اضافة الى ذلك فان أعمال السلب والنهب التي كان 
الجيش يقوم بها في مناسبات عديدة ؛ كان لها تأثيرها ودورها في اتتشار القحط 
والمجاعةل*/) ۱ 

هذه هي أمثلة على التدهور الاقتصادي في القرن الرابع الهجري . الأمر الذي 
أدى الى المجاعات وتفشي الأمراض والأوبئة » وكانت الدولة غير مهتمة بكل 
ذلك » ققد وضع المهیمنون على مقاليدها مصالحهم الذاتية ومكاسبهم الشخصية 
فوق كل اعتبار . 

الحياة الثقافية 

على الرغم من سوه الحياة السياسية والاجتماعية والاقتصادية في هذا 
القرن . الا ان العلوم بجميع فروعها المتداولة , كانت في تقدم ملحوظ ۰ ومن 
الممكن ان تقول بأن القرن الرابع الهجري كان العصر الذهبي للعلوم والمعارف 
الاسلامية والفلسفية . 

ففي هذا العصر امتزجت الثقافات الیونائیة والفارسية والهندية والسريانية 
بالثقافات الاسلامية » فالفرس والهنود كانوا یتغقفون بالشقافة العربية » وینتجون 
فيها , ووثنيو حران والسريانيون يواصلون العمل لنشر الثقافة اليونائية[: . 

واذا ما ألقينا نظرة عامة على تلك العلوم الاسلامية المتوارثة للیوم . نجد ان 
نموها واكتمالها كانا في القرن الرابع الهجري الذي شهد المشاهير من العلماء في 
كل فن . 

ففي اللغة العربية وعلومها . ظهر الزجاج » وابو علي الفارسي ٠‏ وابن جني ٠‏ 
والشعالبي والجوهري ٠‏ وابن الهلال الصابي ء والخوارزمي » والهمداني . 

وفى الشعر برز المتنتي » والمعري » والشریف الرضي › والصنوبري ٠‏ 

وفي النقد كان قدامة ‏ وابن طباطبا . 
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وفي تاریخ الأدب أبو فرج الأصفهائي . 

واذا كان القرن الغاني الهجري شهد معارك كبيرة في النحو والصرف بين 
البصريين والكوفيين » وفي القرن الثالث وجد نوع من الامتزاج بين المدرستين.. 
فان القرن الرابع سجل الامتزاج الام بين المذهبين/1” 

وفي الحديث نشا ک شیر من العلوم حول تدوينه > مثل علم الناسخ 
والمنسوخ ؛ وعلم الجرح والتعدیل » وفي هذا القرن ظهرت فكرة . وهي أنه يجوز 
الاكتفاء في رواية الحديث بما في الکتب > وكان من محدثي هذا العصر الدارقطني 
والنتيسابوري ء اذ وضع الاخير مصطلحات الحدیث من صحیح » وحسن : 
وضعيف » وجعل لها اصولا ؛ ووضع بذلك أساساً بقي معمولاً به الى اليوم » وقد 
قام العلماء في ذلك القرن بنقد الحديث ونقد السند . وتاريخ للمحدثين ؛ 
والحكم لهم او عليهم0؟ . 

وفي علم الكلام ظهر الامام الاشعري فاستقام لهذا العلم أمره بعد محنة 
خلق القرآن التي أثارها المعتزلة ‏ وكذلك برز الباقلائي . 

وفي هذا العصر نضح الفقه ايضا ؛ فدونت المذاهب » وجمع ماتفرّق » وفسّر 
ما أبهم . 

كما يمكّل هذا القرن العصر الذهبي للتصوف الاسلامي في أرقى سراتبه 
واصفاها فاصبح طريقاً لتصفية النفس ؛ وتحصيل المعرفة في مقابل طريقة اهل 
النظر من الکلامیین1 ۳ وكان من متصوفة هذا القرن الحلآج » وأبو طالب المكي . 

واذا ازدهرت الترجمة في عصر المأمون فقد وصلت في هذا العصر الى 
مرحلة التدقيق والترف » فلم يكونوا يغقون بتلك الثرجمات السريعة التي قام بها 
الرواد الاول في حماس وعجلة » فکانوا يعيدون في الترجمات السابقة للفلسفة 
الیونانیة( ء وكما يقول الدكتور مدكور :اذا كان المسلمون في القرئین 
الغاني والثالث قد شغلوا بنقل العلوم الاجنبية » وتفهمها فانهم کانوا في القرن 
الرابع يدرسون بانفسهم ولانفسهم » وانتقلوا من الجمع والتحصيل الى الاتتاج 
الشخص (۸۵ . 
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ففي هذا القرن تميزت الفلسفة الاسلامية بشخصيتها القائمة وكيانها 
المستقل . وبرز الفارابي «الاب الحقيقي للقلفة لاسلامیة» فقد شاد بناءها 
وألم باجزائها الرئيسية رابطا بعضها ببعض(" , وكذلك جماعة اخوان الصفا 
موضوع دراستنا . 

ویرجع هذا التقدم العلمي والازدهار الثقافي الى عدة آسباب » منها : 

المدافسة الشدیدة التي كانت بين العواصم الجديدة في انحاء البلاد 
الاسلامية فاصبح العلماء والادباء ينتقلون من بلاط الى بلاط ومن كنف امیر 
الى كنف سلطان » ومذه الرعايه من الحكام قد تكون تتيجة الميل الى العلم 
والأدب والفلسفة لدى بعضهم ؛ او لمجرد التفاخر والتظاهر . 

ومنها الحرية التي كان العالم او الادیب یشعر بها ء فان اضطهد هنا لرأيه او 
اتجاهه فقد يجد هناك من يقدره ويشجعه ؛ والی غير ذلك من الأسباب(۲۲ . 

إلا ان الصراع لم يشرك هذه الناحية من نواحي الحياة أيضاً في تلك الفترة » 
فقد اشتدت شقة الخلاف بين المتصوفة والفقهاء » فكان لكل من الطائفتين وجهة 
نظر خاصة فی اغلب المسائل التي هي من صميم الدین( فقد ذهب الصوفية » 
مغلا الى القول بان الفقه لایکفی لضمان النجاة في الحياة الأخرى وکانوا 
يسمونه ٠‏ علم الدنیا ء ویشنعون على الفقهاء(ا*) وكذلك كان الفقهاء يقفون من 
الصوفية موقفا لا يتسم بالود . وقد تكون مأساة الحلاج من حيث الظاهر - 
نتیجة هذا الصواع* 

والأمر على هذا في الصراع الدائر بین المشتغلين بالفلسفة والمتكلمين » 
فقد كان الفلاسفة والمشتغلون بالفلسفة يرمون المتكلمين بالتعصب » 
واستحسان التقليد ء وانهم من قبيل العواء7”" والمتكلمون كانوا يرون في اتجاه 
مولاء الفلاسفة خطورة على الاسللام » فیرمونهم بشتی التهم . ۱ 

والصراع نفسه يدور بين الفقهاء والنحويين ؛ حيث يتهمهم الفقهاء بألهم ء 


* آعدم الحلاج لسبب سياسي . 
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في الغالب ليسوا متدینین › وقد قال بعضهم «النحو يذهب بالخشوع من القلب » 
وكذلك قيل « قلما یکون النحوي دی( . 

كما نلمس ذلك الصراع في المجادلة التي دارت بين ابي سعيد السيرافي 
ويونس بن متى ٠‏ فالاول يمثل الشقافة اللغوية او العربية » وینکر الحاجة الى 
المنطق الأرسطي »اذ هو في رأيه خاص باللفة اليونانية » لا علاقة له باللغة 
العربية ٠‏ والعاني یمشل الثقافه الفلسفية او الاجنبية ء ويرى ان المنطق يبحث عن 
الاعراض المعقولة والمعاني المدركة ؛ والناس في المعقولات سوا . 

كما ان هناك من یری ان معارف اليونان كلها « مسروقة من حكماء العرب» 
الذین کانوا قبل زمان الفلسفة من «العرب القحطانية » والجرهمية وسائر 
الاصناف الحميرية »(" . 

حتی البلاغیون واللغویون کانوا منقسمین على آنفسهم » هناك من 
یقیسون البلافة بالمقاییس العربية الخالصة ؛ وهم اللغویون الذین لم یکونوا 
یقدرون عملا ادبیا الا اذا تلاءم مع صورته البلاغية الموروثة » وکان هناك من 
یقیسونها بالمقاییس اليونانية الخالصة من حيث التعمّق في المعاني والأخيلة 
والالتزام بقواعد «المنطق» . وکانت الخصومة تشتد بين الطرفین في احيان 
كثيرة ء فالاولون یعرضون عن كل ما نقل عن اليونان ء والآخرون یقبلون عليه 
منبھرین بب(۲۳ . 

كانت هذه - بایجاز - اهم الملامح البارزة في الحياة السياسية والاجتماعية ء 
والاقتصادية . والثقافية في القرن الرابع الهجري ؛ عصر اخوان الصفاء . 

واذا كان التأريخ قد کتب صفحات مشرقة في تقدم العلوم والفنون في هذا 
العصر فقد سجل مظاهر الندهور السياسي والاجتماعي والاقتصادي في اکفر 


صفحائه . 

نعم كا نت تلمع في الأفق : أحياناً , علامات مضيئة من السلوك الانساني 
ومحاولات اصلاحية مخلصة : إلا آنها سرعان ما كانت ت تختۂ تختفي في خضم تلك 
الظواهر والمظاهر . 
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هوامش الفصل الأول الباب الاول 


(۱) ابن الطقطقى ‏ الفخري في الآداب السلطانية والدول الأسلامية ۱۹۵ ۰ عبد العزيز الدوری - دراسات في 
العصور العباسية المتاخرة ۲۱۰ . 

(۲) المصدر السابق ۱۷۹ . 

(۲) د . حسن ابراهیم - تاریخ الإسلام ۲۰/۲ . 

. ۳۸۵ الخضري - تأریخ الأمم الاسلامية الدولة العياسية‎ )٤( 

(۵) ابن الطتطقى ‏ الفخري ۲۰۳-۱۹۵ . المسعودي التنبيه والاشراف ۲۲4 . 

(1) ابن الطقطقى ‏ الفخري ۲۰۱ . متز_الحضارة الاسلامية في القرن الربع الهجري ۱۱۸/۱ . 

(۷) المصدر السابق ۲۰۳ . متز - الحضارة الاسلامية ۱۸/۱ ۰ 

(۸) المصدر الساپق ۲۰۱-۲۰۳ . السيوطي - تاریخ الخلفاء ۳۹۰-۲۸۸ . المسعودي ‏ التنبيه والاشراف ۳۵۲ . 
متز الحضارة الاسلامية ۱۶/۱ ۰ 

* سمل العين لم يكن من ابتکار هذا العصر , فمغلا يروي الفردوسی في الشاهنامه أن الملك هرمز سملت هیناه 
وخلع سنة ۰٩0م‏ . وكذلك سملت «ایرین » عيني ابنها قسطنطین السادس وكائت وصية عليه تتصبح اول 
امپراطورة على عرش بيزنطيا ٠‏ ودامت فترة حكمها من ۲ ۸۰ الى ۸۱۱م ۰ 

)٩(‏ ابن الطقطقى ‏ الفخري ۲۰۸ . حسن ابراهيم ‏ تأريخ الاسلام ۲۸/۲ عبدالعزيز الدوري - دراسات في العصور 
العياسية المتأخرة ۲۲ . فيليب حتي ‏ تأريخ العرب ۱۰۷/۲ . 

(۱۰) الهمدائي ‏ جامع التورایخ ١١1/١‏ ۰ 

(۱۱) ابن الأثير ‏ الكامل ۱٥٤/۸‏ . ابن مسكويه - تجارب الأمم ۷۵-۷۲٦‏ . متز ‏ الحضارة الاسلامية ۱۷/۱ - 

+ «القهرمانة» هي المشرفة على الشؤون المنزلية والحريم . 

(۱۲) ابن الطقطقی الفخري ۲۱۲ . ابن الأثير -الکامل ۱۳/۸ . 

(۱۳) متز ‏ الحضارة الإسلامية ۲۲/۱ ۰ 

(۱۶) ابن العبري - مختصر تأريخ الدول ۳۷۹ . 

(۱۵) ابن الطقطقى ‏ الفخري ۲۱۱ . متز الحضارة الاسلامية ۲۰۶/۱ . الخضري - تاریخ الدولة العباسية . 

(۱3) ابن الأثير ‏ الکامل ۱۲۹/۸ . حسن ابراهیم -تأريخ الاسلام ۲۲/۲ . 

(۱۷) حسن ابراهیم - تأريخ الأسلام ۱۷۹/۲ ۰ 

(۱۸) الشهرستانی الملل والثحل ۱۹۱۶/۱ . 

(۱۸) الأشعري مقالات الاسلامیین ۱۵۱/۱ . 

(۲۰) المصدر السایق ۹۵/۱ ۰ ۸۲-۸۲ ۰ 

(۲۱) ابن الأثير ‏ الکامل ۱۹۷-۱۹۹/۵ ۰ 

(۲۲) آحمد امین - ضحی الاسلام ۱۸۰/۴ . 
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(۲۴) ابن الأثیر ۔الکامل ۱۸۱/۶ ۰ 

(۲۶) المصدر السایق ۱۷۱۸۱ . 

(۲۵) آبو الفداه تاریخ ابي الفداء ۹۵/۲ . 

(11) السصدر السابق ۷۹/۲ . ابن الأثير ‏ الکامل ۷۳/۸ . السپوملی تاریخ الخلفاه ۲۸۲ فالآية الكريمة 
«عسى ربك ان يبعفك مقاما محموداء قالت الحنابلة سعناها یشمدہ الله على عرف ٠‏ وقال طيرهم هي 
الشفاعة , ودام الخصام واقتتلوا جماعة کثيرة . 

(۲۷) لبن الأثير ‏ الکامل ۱۰۷/۸ . اہو الفداه ۔تاریخ أي الفداء ۷۸/۲ . 

(۲۸) متز - الحضار: الاسلامية ۲۸۸/۱ . 

۰ ۸۰ /۲ أحمد امین - ظهر الاسلام‎ )۲٩( 

(۲۰) حسن ابراهیم - تاریخ الاسلام 1۲۲/۲ . 

(۲۱) ابو الفداء - تأريخ ابي الفداء ۲۲۱/۱ .ابن عماد الحدبلي - شذرات الذهب ۳۷۸-۳۷۸/۲ ۰ ۳۹/۲ . 

(۲۲) ابن مسكويه ‏ تجارب الأمم ۲۲۸-۲۲۹/٦‏ . ابن عساد الحنبلي - شذرات الاهپ ۳۳۹/۱ ۰ ۳۹۲ ۰ 
۷ ۰ ۳۷۹ > 

(۳۴) الد وري - دراسات فى العصور العباسية المتأخرة ۱۳۰ ء 

(4؟) ابن الأثير ‏ الكامل ۱۹۸/۸ . 

(۲۵) المصدر الساپق ۱۷۸/۸ . 

(1؟) ابن الساعي - محتصر تاریخ الظفاء ۸۰ . 

(۳۷) متز ۔الحضارة الاسلامية ۷۸/۱ . 

(۴۸) الد وري - دراسات في العصور الاسلامية ۸ ۰ 

(۲۹) ساعد - طبقات الأمم ۱۰ . 

(40) جمال الدين سرور - تاریخ الحضارة الاسلامية في المشرق ۱۹۲ . 

(1۱) أحمد امین - ظهر الإسلام ۱/ ٠١‏ . حسن ابراهيم متأريخ الإسلام ۲۲/۴ . 

(۲؛) آحمد امین - ظهر الاسلام 1۲/۱ . 

(17)المرجع السابق ۷/۱ . 

(46) المرجم السابق 1۲/۱ . 

(۵)) الخضري - تاریخ الأمم الاسلامیۂ ۳۸۱ . 

. ۲۱/۲ حسن اہرلعیم تاریخ الاسلام‎ )٥٤( 

. ۱۹۷ ابن الطقطفى  الفخري‎ )٤( 

(1۸) محمد کرد علي الاسلام والحضارة العربية ۲/ ۲۵۸ , 

(15) المرجع السابق ۲ . مٹز - الحغبارة الاسلامیة ۲۱۱/۱ ۰ 

(۵۰) أحمد أمين ‏ ظهر الاسلام ۹/۲ 

(01) ابن الأثير ‏ الكامل ۱۶۷/۸ . السيوطي - تأريخ الظفاء ۲۹٢‏ . 

(۵۲) متز ۔ الحضارة الاسلامية ١1/١‏ ء 

(۵۲) فیلیب حتي - تاریخ العرب ۲۲۰/۲ . 
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(01) محمد كرد علي الاسلام والحضارة العربية ۲۵۱/۲ . 

. ۱۰۵ /۱ المرج السابق ۲ . أحمد امین ۔ظھر الاسلام‎ )٥٥( 

)٥٥(‏ فيليب حتي ‏ تأريخ المرب / ۲٠١‏ . فهمي سعید العامة في بغداد في القرنين الغالث والرابع ٠٠٤‏ الى 
آخر الموضوع ۰ 

(۵۷) متز - الحضارة الاسلامية ۲۰۲/۲ . 

(۵۸) آحمد امین ۔ظھر الاسلام۱/ ۱۲۷ ۲۱/۲۰ - فهمي سعيد العامة في بغداد ۲۲۹ الى آخر الموضوع . 

(*۵) دیورانت -قصة الحضارة ۱۳۵/۱۲ . فيليب حتي - خمسة آلاف سنة من تأريخ الشرق الأدنى 
۲۳۳-۱ .د . فهمي سعيد ‏ العامة في يغداد ۳۲-۰ ۰ 

)٠٦(‏ راجع الد کتور عبدالعزیز الد وري - تأريخ العراق الاقتصادي في القرن الرابع الهجري . د .محمد جمال الدین 
سرور - تأريخ الحضارة الاسلامية في المشرق ۱۸۱ ۔ 

(11) متز - الحضارة الاسلامية ۱۵/۱ . 

(11) المرجع السابق ۱۱۸/۱ . 

(1۲) أحمد امين ‏ ظهر الاسلام ۲۰/۲ . 

۰ ۱۳/۱ متز . الحضارة الاسلامية‎ )٦٦( 

(10) ابن خلکان - ولیات الأعيان ۲۲۰/۲ . آحمد امین - ظهر الاسلام ۱۱٦/١‏ ۰ 

(11) ابو حیان التوحيدي - الامتاع والمؤانسة ۲۱/۱ . 

. ۲۰۸ المسعودي - مروج الذهب ۲/ ۲۵۱ .د . فهمي سعید - العامة في بفداد‎ )١۷( 

(18) الدوري -دراسات فی العصور العباسية المتأخرة ۱۷ . 

(15) ابن الأثير . الکامل ۸/ ۱۳۸ الکر (بضم الکاف وتشدیدالراء) مکیال قدر بأته أربعون اردتا والاردب +۲ 
صاعا ؛ وحسب تقدیر الدوري الکر يساوي ما يقرب من ۷۰۰ کیلوغرام (تأریخ العراق الأقتصادي في القرن 
الرابع الهجري 1۸ الحاشیت) . 

(۷۰) ابن عماد الحنبلي - شذرات الذهب ۲۲۳/۲ . 

(۷۱) ابن الأثير ‏ الكامل ۲۲۱/۸ . آبو الفداء - تأريخ ابي الفداء ۱۰۱/۲ ۰ ابن تغري بردي النجوم الزاهرة في 
أخبار مصر والقاهرة ۲۸۹/۲ . ابن مسكويه - تجارب الأمم ۹۵/٦‏ . 

(۷۲) دیورائت - قصة الحضبارة ۱۹۸/۱۴ . متز - الحضارة الاسلامية ۱۸١/۱‏ ۔ الدوري - تأريخ العراق الاقتصادي 
۵-۳ . 

(۷۳) ابن مسکویه - تجارب الأمم ۹۸۸/٦‏ ۲۷۹-۲۷۸۰ . 

(۷0) الدوري تأريخ العراق الاقتصادي ۳٩‏ الى اخر الموضوع . الخضري - الدولة العباسية ۱۲۷ . 

(۷۵) الدوري - دراسات في الصور العباسية المتأخرة ۲۷۹ . 

(۷۰) مٹز - الحضارة الاسلامية ۱۷۹/۱ ۰ 

(۷) المرجع السابق ۱۹۰-۱۸۹/۱ ۰ 

(۷۸) المرجم السابق ۱۱۱-۱ . أحمد امین - ظهر الاسلام ۹-۸/۲ ۰ 

(۷۹) ابن الأثير -الكامل ۱۳۱/۸ . للاطلاع على الوضع الاقتصادي في ثلك الفترة راجع کتاب الد کتور عبد العزیز 
الد وري - تأريخ العراق الاقتصادي في القرن الرابع الهجري ۔ 
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(۸۰) أحمد امین - ظهر الاسلام ۱۱/۵ . 

(۸۱) نفس المرجع ۱۱۵/۵ ۰ 

(۸۲) تفس المرجع ۹/۵:-۲۷ ۔ 

(۸۳) آبو العلا العنيفي - التصوف ۹۲ ۰ 

(۸۵) عبد الرحمن بدوي -المقدمة/ منطق ارسطو ۸-۷/۱ ۰ 
(۸۵) ابراهيم مد كور -المقدمة -الشفاء لاین سينا المدخل ٩‏ . 
(A۸)‏ ابراهيم مدكور ‏ دروس في تأريخ الفلسفة ۷۹ . 

(۸۷) أحمد امین - ظهر الاسلام ۹٥/۲‏ ۰ 

(۸۸) ابو العلا عفيفى ‏ التصوف ۱۱۳ . 

(۸۸) عبدالمحسن الحسيني - النزاع بين المتصوفة والفقھاء ۱۳۱ . 
(۹۰) اخوان الصفاء -الرسائل ٠ ٣۳۹-١۲۸/۲‏ 
)٩۱(‏ عبدالرحمن بدوي ‏ التراث اليوناني ۱۳۰ ۰ 
(۹۲) التوحيدي - المقابسات 58-975 ۰ 

(۹۲) البغدادي - الفرق بين الفرق ۱۸۳ ۰ 

(۹۲) شوقي ضیف البلاغة تطور وتاریخ ۹۵ ۰ 


اخوان الصماء 


من هم اخوان الصفاء؟ 

للاجابة على هذا السؤال نود ان نحدد امامنا هدفين : 

اولا + معرفة اعضاء هذه الجماعة . 

ثائيا ؛ معرفة مؤلفى- رسائل اخوان الصفاء من بين هؤلاء الاعضاء . 

اما بالنسبة للنقطة الأولى » فائٹا نجد أنفسنا أمام باب موصد . فالجمعية 
سريّة وطبيعة الجمعيات السرية » دوما » الکتمان الشديد ؛ لاسیما اذا كان بینٹا 
وبين تلك الجمعية احقاب من السئين . 

ان كل ما وصلنا إليه عن أفراد هذه الجماعة من خلال رسائل اخوان الصفاء ء 
هو انهم اشخاص عديدون ء من مختلف الفئات والطبقات » دون تحديد لأسماء 
هؤلاء الاشخاص . ولا لأسماء بعضهم على الاقل » فهم يقولون في الرسالة الثامئة 
والأربعين «ان لنا اخوانا واصدقاء من كرام الناس ء وفضلائهم › متفرقين في 
البلاد » فمنهم طائفة من اولاد الملوك والامراء والوزراء والعمال والکتاب ؛ ومنهم 
طائفة من اولاد الافسراف والدهاقين والتجار والتناء ء ومنهم طائفة من اولاد - 
العلماء » والأدباء والفقهاء وحملة الدين » ومنهم طائفة من اولاد الصنّاع 
والمتصرّفين وأمناء الناس)(') كما لايحددون عدد اعضاء جمعيتهم . الا ان 
المؤرخ الهندي خودابخش ذهب الى تحديد اعضاء جمعية اخوان الصفاء بأربعين 
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عضوا ‏ ویقول : ويتشابه عددهم في ذلك تشابهاً عجیباً مع الاكاديمية 
الفرئسية(') » ولكنه لا يوضح لنا هل هذا العدد هو کل أعضاء اخوان الصفاء » او 
أعضاء الجمعية التأسيسيّة او الهيئة العليا للجمعية ؟ 

كما لايحدد المصدر الذي اعتمد عليه في هذا التحديد . 

واغلب الظن انه الشقط ذلك فيما ورد في رسائل الاخوان من حديث 
« الابدال » فحاول ان ينهي حیرته بهذا الحکم او بإبداء هذا الرآي(۳ . 

وازاء ابهام الرسائل لأسماء اخوان الصفاء وعددهم » فان قصاری مانستطیع 
الوصول اليه هو معرفة اسماء بعضهم من خلال بعض التصوص التاريخية » ومن بين 
الاعضاء الذین اسهموا في كتابة الرسائل . 


مولضو رسائل اخوان الصفاء 

إذا کان الباحشون المحدثون يرون آنفسهم في حيرة من الامر » وهم 
يحاولون معرفة مؤلفي الرسائل . فان جمال الدين القغطي (المتوفي سنه ٦٦٠ھ‏ = 
۸ م) قد عبر عن تلك الحيرة التي انتابته قبل ان يطلع على كتاب ١‏ الامتاع 
والمؤائسة لابي حيان التوحيدي ٠‏ يقول القفطي ٠‏ «.. ولما كم مصنفوها اسماء‌هم 
اختلف الناس في الذي وضعها (الرسائل) فكل قوم قالوا قولا بطريق الحدس 
والتخمين ؛ فقوم قالوا هي من كلام بعض الائمة من نسب علي بن ابي طالب » 
كرّم الله وجهه . واختلفوا في اسم الإمام الواضع لها اختلافا لایثبت له حقيقة › 
وقال آخرون :هي تصنیف بعض متكلمي المعتزلة في العصر الاول » ولم ازل شديد 
البحث والتطلب لذ كر مصنفيها ء حتى وقفت على كلام ابي حيان التوحيدي.. 
الخ و( هذا الاختلاف الذي يتكلم عنه القفطي ء نجده اليوم يشئد ء فالاسماعيلية 
يبذلون الجهد لاثبات ان الرسائل من تأليف بعض ائمتهم » لتکون بالتالي تراثا 
اسماعيلياً ؛ فقد جمع عارف تامر - وهو كاتب اسماعيلي معاصر - مجموعة من 
النصوص الاسماعيلية لإثبات ان الرسائل من تأليف أحد أثمة الاسماعيلية ء وذلك 
في کتابه ٠‏ حقيقة اخوان الصفاء كما تبعه في ذلك کائب اسماعيلي آخر هو 
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الد کتور مصطفى غالب في بعض مؤلفاتہ!“ . وسبقهم في الاعتماد على بعض تلك 
النصوص ايفانوف27 . فقد ثقل عارف تامر اولا عن کتاب اسماعيلى : فصول 
واخبار انه ١‏ لما علم عبدالله بن محمد «بما آلت اليه الشريعة في عهد العباسيين 
من الانحطاط» والضعف » شرع بتأليف کاب رسائل اخوان الصفاء وخلان 
الوفاء » وهو كتاب وضعه لتأييد الشريعة والحقيقة مع » وقد أمر حدوده الاربعة 
«الحرم » وكان مقرهم في «سلميّة» وهم أقرب الحدود إليه . أن یکتبوا ما ينسّه 
ويصل منه اليهم » فأخذ كل واحد بکتابة ما يشير به اليهم من العلوم . او يرسل 
اليه ان كان غائبا في مكان بعيد حتی جاء عدد رسائل الكتاب مطابقا لعدد 
ركعات صلوات الفريضة والسنة والتوافل ٠‏ وهي اثنتان وخمسون ركة . 

وتقل ثانياً من کتاب «عيون الاخبار» للداعي اليمني الاسماعيلي ادریس 
عماد الدين قوله : «قام الإمام التقي أحمد بن عبدالله بن اسماعيل بعد ابيه بأمر 
الامامة ‏ وبث دعاته في الآفاق من « سلمية» واتصل به الدعاة ء ودعوا اليه ء وهم 
مخفون لمقامه ء كاتمون لسره » وكان المأمون حين احتال على علي بن موسى 
الرضا بن جعفر ظن أن آمر الله قد انقطع ؛ وحجثه على الأرض قد ارتفعت ؛ فحين 
ظن المأمون العباسي ذلك الظن ووهم ذلك الوهم » سعى في تبديل شريعة محمد 
صلی الله عليه وسلم وتغیبرها » وان يرد الئاس الى الفلسفة وعلوم الیونانیین... 
وخشي الامام عليه السلام ان يميل الناس » الى ما زخرف المأمون » عن شريعة 
جده , فألف رسائل اخوان الصفاء پل . 

وأما النص الفالث الذي اوردہ في كتابه ٠‏ حقيقة اخوان الصفاء فهو من 
«الرسالة الموقظة» للداعي الاسماعيلي شرف الدين جعفر بن محمد بن حمزة 
«... حتى هم المتسمي » بالمأمون . ان يرد الامّة الى دين القول بالنجوم » وقال ؛ 
ما جاء محمد صلى الله عليه وسلم إلا بناموس ملك يه الناس » وحقيقة وأساس ۰ 
حتى اظهر ولي الله وابن رسول الله أحمد بن عبدالله ؛ رسائل اخوان الصفاء , 
وفيها ما تحيّر فيه جميع العالم من العلوم في كل فن ٠‏ والاستشهاد على شريعة 
الرسول... فرجع اللعين (يقصد المأمون) عما هم به,( , 
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وأخيرا نقل تامر عن ابن حيون المغربي التميمي :ان مؤلفي الرسائل هم 
الحرم الاربعة « عبدالله بن حمدان ء وعبدالله بن سعيد ؛ وعبدالله بن ميمون , 
وعبدالله بن المبارك( 2 . 

وعدا ذلك ء فهناك ادلة اخری اوردھا عارف تامر في كتابه ء وهي مبتية على 
المقارنات بين بعض الاراء التى تتفق فيها وجهة نظر الاسماعيلية واخوان الصفاء ء 
كما يكر تلك الأدلة في مقدمته لرسالة «جامعة الجامعة ١»‏ . 

ونحن الآن لسنا بصدد الشحقیق حول العلاقة بين اخوان الصفاء 
والاسماعيلية ء فلهذا موضعه من هذا البحث » يأتي فيما بعد ؛ وائما الذي يعنينا 
هنا هو مناقشة ادلة عارف تامر » لتحديد اسماء مؤلفي رسائل اخوان الصفاء ؛ 

أولا : هناك اضطراب بين التصوص السابقة ؛ فصاحب كتاب «فصول 
وأخبار» ينسب تأليف الرسائل للامام عبدالله بن محمد ؛ وصاحب «عیون 
الأخبار» ينسبها للامام احمد بن عبدالله ٠‏ بيئما يذ كر ابن حيّون أن الرسائل 
من تأليف الحرم الاربعة فليس هنا اتفاق بين التصوص الشلاثة على اسم واضع 
الرساتل » نعم نستطيع ان نقول في معرض التوفيق بين هذه الآراء : إن الإمام 
عبدالله بن محمد بدأ بتأليف الرسائل ٠‏ واكملها بعده ابته الامام احمد » وكان 
ذلك منهما توجيهاً وإشرافاً ء وأما الحرم الأربعة فهم الذين ولوا صياغتها 
وتبويبها , الا ان النصوص المذكورة لاتساعدنا على افتراض هذا التوفيق ؛ 
فصاحب «فصول واخبار» ينص على ان الرسائل اکتملت فی عهد عبدالله بن 
محمد ء مطابقة لعدد ركعات الفرائض والئوافل ؛ وهو عدد الرسائل ؛ كما جاء 
من ناحية اخرى مطابقا لعدد حروف اسم الامام بحساب الجَُمّل كما يقول عارف 
تامر . 

ويؤكد ادریس عماد الدین على ان الرسائل آلفت كلها في عهد احمد بن 
عبدالله » لانه هو الذي شعر بخطورة دور المآمون فألف الرسائل » وهذا يعني ان 
الرسائل لم تكن موجودة او مؤلفة قبل ذلك ‏ وهذا ما ورد ایضا في الرسالة 
الموقظة . 
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وأما النص الرابع فيحدد أسماء آخرین غير الإمامين عبد الله وابنه احمد ؛ 
ولو سلّمنا جدلاً بأن الحدود الاربعة شاركوا في تأليف الرسائل وهم العبادلة الذين 
وردت أسماؤهم في ذلك الکتاب فلنا ان نسأل ؛ من هو عبدالله بن ميمون أحد 
الدعاة الأربعة ء بل أبرز الدعاة فی الدعوة الاسماعيلية : وأحد مؤلفی الرسائل 
بناء على هذا الزعم ؟ . ١‏ ۱ 

يجيب عارف تامر ؛ بائه ليس الا الامام عبد الله بن محمد بن اسماعيل » 
فوالده محمد سَمّی نفسه ميمونا القداح ء وهو سمى نفسه عبدالله بن ميمون . 

وهذا يعني ان شخصیة عبدالله بن میمون وهمية : بل إن تامر يعاتب 
الکتاب » وخاصة الاسماعيليين منهم ؛ لأنهم جعلوا لشخصية ميمون وأسرته 
تاريخا كاملاً : وبلداً ؛ وآباء وأجداداً وقالوا ٠‏ انهم المؤسسون الأولون للدعوة 
الاسماعيلية ' ومع ذلك فان عارف تامر مصر على سلامة النصوص السابقة ؛ 
وصحتها والاستدلال بها . 

ولاشك ان هذه الادلة تفقد قيمتها أمام هذا الاضطراب . 

ثائيا ؛ كان الدافع لتأليف الرسائل ‏ حسبما جاء في نصين اعتمدعليهما 
عارف -هو الرد على الخليفة المأمون فى محاولته «احلال الفلسفة الیونائیة محل 
الشریعة الاسلامية ورد لته الى دين القول بالنجوم» ولکنثا حيئما تتصفح 
الرسائل لانجد ذكرا لهذا الداقع او هذا السبب » من قريب أو بعيد ؛ وليس فيها 
مجرد تلميح لذلك ؛ بینسا تحتوي الرسائل على تلميحات : بل تصريحات لها 
خطورتها ء اضافة الى ان روح الرسائل لاتتفق مع هذا الاتجاه الذي اننع به مؤلف 
حقیقة اخوان الصفاء . 

ولو فرضنا ان الرسائل وضعت لهذا السب . لكان على الامام ‏ ناء على 
الزعم القائل بان الرسائل من تأليفه ‏ ان يح من شأن الفلسفة الیونانیة قلیلا ‏ 
ويقوم بحملة عنيفة على التنجيم والمنجّمين ؛ الا اننا نجد في الرسائل تعظيما 
لشأن الفلسفة واهتماما بعلم النجوم ء ففي حق الفلسفة تقول الرسائل «الفلسفة 
شرف الصنايع البشرية بعد النبؤة» وفي تعريفها تقول ۰ «هي التشبّه بالإله ؛ 
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بحسب الطاقة الانسانية»0"') والرسائل تحثٗ «الأخ» على إقران العبادة 
الشرعية بالعبادة الفلسفية ٠‏ والعبادة الفلسفية « هي التي كانت الفلاسفة القدماء 
والاجلّة العلماء يأخذون بها اولادهم وتلامذتهم» والمقصود بالفلاسفة القدماء 
هنا » فلاسفة الیونان!۱۳ وتذكر الرسائل ايضاً ان النبي (ص) قال مفتخرا «أنا 
أرسطاليس هذه الأمة+(5١)‏ والغزالي يهاجم الرسائل بان « حاصل ما فيها ركيك 
فلسفة فیشاغورس »2 واما التنجیم ؛ فنجد الرسائل تدافع عنه وترفع من شأنه › 
فقد جاء في الرسالة الاخيرة «ان افعال الكواكب وروحانیاتها تسري في عالم 
الكون والفساد ء كسريان القوى النفسية في الاجساد » فلكل كوكب من الفلك 
وجوه وحدود » ولحدودها درج ؛ ولها صورة تنحط...» و« اعلم يااخي ان معرفة 
خلق الكواكب على ما وصفها الحكماء واخبرت بها العلماء » مما ينبغى لك ان 
تعلمه ولايسعك ان تجهله » واعلم ائه العلم الذي كانت الكهئة یقدرون به على ما 
يعلمونه من الأعمال المستتحسنة » وكذلك اصحاب الزجر والفال() . 

وجاء فى الرسالة الثالفة : ولا يعرف كيفية تأثيرات هذه الكواكب وافعالها 
في هذه الكائنات ٠‏ الا الراسخون في العلوم من الحکماء والفلاسفة , البالغون في 
المعارف الربانية الناظرون في العلوم الإلهية » المؤيدون من السماء بتأييد الله 
وإلهامه لهم ۾(“ . 

وهناك آمر آخر وهوان أحمد بن عبدالله ولد فى السنۂ التى تولى فيها 
المأمون الخلافة (۱۹۸ه- ۸۱۳م) وحلّ محل والده في مركز الامامة عام (۲۱۲- 
۷) وله من العمر ستة عشر ربيعا » وتوفي المأمون سئة (۲۱۸ه- ۸۳۳م) . 

وكان بدؤه بتأليف الرسائل بناء على الزعم السابق - عندما آلت إليه 
الامامة وهو في هذا العمر الصغير » ومن المفروض بناء على مقتضی الحال ء أنه 
أنجزها في وقت قصير » ليقطع على المأمون الطريق الذي سلكه . 

ولا ندري اي منطق يقبل ان يقوم إنسان في هذا العمر بهذا العمل العلمي 
الواسع الكبير » وينجزه في تلك الفترة المحددة ۰ مهما كان حظه من الذكاء 
والعبقريقا ؟ . 
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والرسائل نفسها تربط بين العمر والنضوج الفكري » وهي تقسم مراتب 
الاخوان حسب العمر » فأدني الرتب من السادسة عشرة الى الثلاثين ۰ وسنتکلم 
بتفصیل عن مراتب الاخوان في الفصل التالي . فان قيل بأن علم الائمة « لدني» 
ومنحة إلهية » یخص بها الله من يشاء . احتکمنا الى الرسائل نفسها » فهي تنص 
على ان الله لایخ أحداً بهذا العلم اللدني الا بعد ان یقطع الشخص جمیع مراحل 
المعرفة الكسبية » وهذا يكون بعد الأربعين من العمر » وسنتكلم عن ذلك في 
فصل نظرية المعرفة من الباب الثاني . 

واما بالنسبة للمأمون فقد ورد اسمه في احدى الرسائل دون أن يوصف 
ب« اللعين» ودون ان يقرن اسمه بصفة يفهم منها القدح في شخصه ؛ بل في الرسالة 
اعتراف بمنصبه ؛ « امير المزمنین » ففي قصة ذلك الرجل الذي ادعی النبوة واعتمد 
في ذلك على حيل » مازال المأمون به اياماً حتى تبرأ من دعوى النبوة ٠‏ ووصف 
الحیل التي عمل بها في الخاتم والقلم » ثم وهبه الخليفة الف دينارلة" . 

ثالثا : ان المصادر التى اعتمد عليها عارف تامر ‏ فى جعل مؤلفى الرسائل 
من الأئمة ‏ ليس لها قيمة تاريخية في هذا الصدد ء حتى عند بعض الباحشين 
الاسماعيليين انفسهم ٠‏ وفي هذا يقول مصطفى غالب + ان النصوص الاسماعيلية 
التي نعتمدها لاثبات هويّة هذه الجماعة ؛ وصحة انتسابها الى الاسماعيلية › 
ليست معاصرة لاخوان الصفاء » بل وضعت من قبل بعض شیوخ الدعوة 
وفلاسفتھا في العصر الفاطمي وما بعده بقرون عديدة ء ما ان يكون لدينا او 
لدي انسان غیرنا نصوص اسماعيلية معاصرة لجماعة اخوان الصفاء » تؤكد 
علاقة هؤلاء الجماعة بالاسماعيلية . . فغير وارد اصلاً » ولم يكتشف حتى الان 
اي نص من هذا النوع[*") وھذا القول یتفق وما ذهب اليه برئارد لويس من ان 
المصادر الاسماعيلية التي من الممكن الاطلاع عليها . ترجع كلها تقريبا » الى 
مرحلة الدعوة الفاطميّة الرسمية في عهد ضعفها › والکتاب الرئيسي في التاريخ 
هو «عیون الاخبار» للداعي ادريس اليمائي » وهو من رجالات القرن التاسع 
الپجری(۲) ۱ 
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رابعا : في الرسائل نصوص کشيرة ؛ حول احداث جرت في القرن الرابع 
الهجري » وهذا دلیل قاطع على ان الرسائل الّفت في عصر متأخر عن العصر الذي 
عاش فيه الامامان الاسماعيليان عبدالله بن محمد وابنه احمد » وكذلك الحرم 
الاربعة » وسنتطرق الى زمن تأليف الرسائل في هذا الفصل » ونداقش مرة اخرى 
عارف تامر فيما ذهب اليه وزعم . 

والآن بعدما تبين لنا ان الرسائل ليست من تأليف أئمة الاسماعيلية » نرجع 
الى ابی حيان التوحيدي الذي أشار اليه القفطی ۰ كما مر آنفاً . 

لقد ورد في كتاب الامتاع والمؤانسة ؛ ان ابا عبد الله الحسين بن احمد بن 
سعدان وزير صمصام الدولة البويهي » وكان مهتما بالفلسفة ومجالس الفلاسفة 
وتولى الوزارة عام (۳۷۲ھ) سأل أبا حيان التوحيدي بقوله : 

«ائي لاازال أسمع من زيد بن رفاعة قولاً ومذهباً لا عهد لي به ؛ وكناية عما 
لا أحقه وإشارة الى ما لایتوضح شيء منه ١‏ فما حديثه ؟ وما شأنه ؟ وماد خلته ؟ 
وما خبرته ؟ فقد بلغني انك كنت تفشاه وتجلس اليه ؛ وتکشر عنده وتورّق له ؛ 
ولك معه نوادر مضحكة ونوادر عجيبة » ومن طالت عشرته لانسان صدقت خبرته 
به » وانكشف مره له ؛ وامكن اطلاعه على مستكنٌ رأيه وخافي مذهبه » وعويص 
طريقته , فقلت ١‏ ايها الوزير هو الذي تعرفه قبلي قديما وحديثا بالتربية والاختبار 
والاستخدام » وله منك الاخوّة القديمة ہ والنسبة المعروفة قال ٠‏ دع هذا ء وصفه 
لي ء قلت ؛ هناك ذكاء غالب » وذهن وقاد ء ويقظة حاضرة وسوانح متناحرة » 
ومتّسع في فئون النظم والنثر » مع الكتابة البارعة في الحساب والبلاغة » وحفظ 
ايام الناس » وسماع للمقالات ہ وتبصّر في الآراء والدیانات : وتصرٗف في كل 
فن » اما بالشدو الموهم ء واما بالتبصر المفهم » واما بالتناهي المفحم ‏ فقال : 
فعلى هذا ما مذهبه ؟ قلت لا پنسب الى شىء .ولا يعرف برهط ؛ لجيشائه بکل 
شيء وغليائه في كل باب ہ ولاختلاف مايبدو من بسطة تبيائه » وسطوة لسائه . 
وقد اقام بالبصرة زمانا طویلا ء وصادف بها جماعة جامعة لاصناف العلم وانواع 
الصناعة ؛ منهم ابو سليمان محمد بن معشر البستي » ويعرف بالمقدسي » وأبو 
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الحسن علي بن هارون الزنجاني ‏ وابو احمد المهرجائي ؛ والعوقي وغيرهم ٠‏ 
فصحبهم وخدمهم . وكانت هذه العصابة قد تآلفت بالعشرة ء وتصافت بالصداقة 
واجتمعت على القدس والطهارة والنصيحة : فوضعوا بينهم مذهبا زعموا انهم قرّبوا 
به الطريق الى الفوز برضوان الله ؛ والمصير الى جنته وذلك انهم قالوا :ان 
الشريعة قد دنست بالجهالات : واختلطت بالضلالات » ولاسبيل الى غسلها 
وتطهيرها الا بالفلسفة » وذلك لانها حاوية للحكمة الاعتقادية والمصلحة 
الاجتهادية » وزعموا انه متى انتظمت الفلسفة الیونائیة والشريعة العربية » فقد 
حصل الكمال ۰ وصئفوا خمسين رسالة في جميع اجزاء الفلسفة ؛ علميّها وعمايّها 
وأفردوا لها فهرستاً » وسموها رسائل اخوان السفاء وخلان الوفاء » وكتموا 
أسماءهم ویشوها في الوراقين ء ولقتُوما للناس ‏ وادعوا انهم ما فعلوا ذلك الا 
ابتغاء وجه الله عز وجل » وطلب رضوانه..»( : 

وابو حيان التوحيدي سواء أكان منتمياً الى هذه الجماعة كما يرى احمد 
امین(" ام لم يكن » فان لكلامه قيمته التاريخية والموضوعية ٠‏ ذلك انه كان 
متصلا بالجماعات الفلسفية والحركات السرية ؛ يدل على ذلك کنبه » وبالأخص 
«المقابسات» و«الامتاع والمؤانسة» وقلقه وسخطه على الأوضاع السائدة في 
عصره(*") وقد ورّق لزيد بن رفاعة ؛ اي كان ينسخ له کتبه ورسائله » وصلته به 
كانت حميمة » كما يدل على ذلك كلام الوزیر . 

واما من ينقل عنهم عارف تامر فإنھم متأخرون عن عهد ابي حيان ؛ وعن 
القرن الرابع الهجري الذي سنقف قریبا على انه هو العصر الذي نشأ فيه اخوان 
الصقاء . 

فالداعى السوري نور الدین أحمد صاحب «فصول وأخبار» توفي عام 
(۷۲۸ -۱۳۲۹م) والداعي شرف الدين جعفر مؤلف «الرسالة الموقظة» توفي 
سنة (۸۳۸ه = ١٤٣۱م)‏ ء والداعي ادریس عماد الدین صاحب «عیون الأخبار » 
توفي عام (۲ ۸۷ = 13۷ ۱م)!۹"] بینما نجد کٹاباً آخرين قرب الى عصر اخوان 
السفاء من تلك المصادر الاسماعيلية یوافقون أبا حيان فیما ذهب إليه ۰ فالبيهقي 
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(المتوفى سئة ٥٥٤ھ‏ = ۹٦۱۱م)‏ يؤكد كلام ابي حیان( "۴ ء والخوارزمي 
(المتوفى عام ۷٦١ھ‏ = ۱۲۲۰م) يقول عند الكلام عن رسائل اخوان الصفاء : 
«صتفها جماعة من الحكماء . منهم ابو سليمان بن محمد بن مسعر المقدسي 
وابوحسن علي بن هارون الزنجاني وابو احمد النهرجوري وزید بن رفاعة › 
والفاظ هذه الرسائل للمقدسي 206 ويذهب الى ذلك كل من القفطي (المتوفى 
سنة ٦٦٠ھ‏ = ۸٤۱۲م)‏ والشهرزوري (المتوفى عام 184ه = ۱۲۸۵م) وابن 
العبري (المتوفى عام ۸۵٥ھ‏ = 1187م)0 . 

واخيرا يقول ابن تيمية (المتوفى سنة ۷۲۲ھ = ٣۱۲۲م)‏ «... بل اعجب 
من ذلك ظنٌ طوائف ان كتاب رسائل اخوان الصفاء هو عن جعفر الصادق » وهذا 
الكتاب هو اصل مذهب القرامطة الفلاسفة . فينسبون ذلك اليه » ليجعلوا ذلك 
ميراثاً عن اهل البيت ٠‏ وهذا من اقبح الكذب واوضحه ء فانه لا نزاع بين 
العقلاء ‏ ان رسائل اخوان الصفاء انما صنفت بعد المئة الغالعة في دولة بني 
بویه...»(۲ . 

وأما بصدد عدد اعضاء اخوان الصفاء فان آبا حيان لم يكشف الا اسماء 
خمسة منهم فقط » وان كان قوله بان هناك غير هؤلاء ؛ يوحي بمعرفته آخرین ۰ 
لکن ماكدونالد يذهب الى ان واضعي هذه المدرسة ومؤلفي الرسائل کانوا على 
اکثر تقدير عشرة اعضباء( ") ولكن ليس له في تحديد هذا العدد سند . 

وعندما نتصفح ونبحث عن تاريخ هؤلاء الخمسة من كبار اخوان الصفاء 
واشهرهم ؛ نجد هنا ومناك نتفاً عن حياتهم ونشاطهم العلمي ہ ولاشك ان ذلك 
يساعدنا على تكوين فكرة عنهم : 

۱- زيد بن رفاعة : 

لقد ابدى التوحيدي - كما مر آنفا ‏ شديد اعجابه به » ووصفه بمديح 
الصفات : قلما تتوفر في شخص واحد . 

واما رجال الحديث وان كانت نظرتهم اليه مختلفة عن نظرة التوحيدي إلا ان 
معلوماتهم وآراءهم فيه تساعدنا على التعرف اکفر على شخصية ابن رفاعة . يقول 
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الذهبي ؛ «زید بن رفاعة الهاشمي ابو الخير : معروف يوضع الحديث على فلسفة 
فيه » آخذ عن أبن دريد وابن الانباري ٠‏ قال الخطيب + كذاب » وقال اللالكائي : 
رأيته بالري ء قلت :له أربعون موضوعة سرقها أبن ودعان »(۲) ویردد 
المسقلاني في كتابه هذا الرأي كما نقل ما جاء في الامتاع والمزانستة("") وورد 
في تاريخ بغداد ذكر لزيد بن رفاعة وهو في جملته ترديد لما جاء في ميزان 
الاعتدال'') إلا ان الذهبي عاد في كتابه الآخر «المغني في الضعفاء » » فقال :أن 
الشخص المعروف يوضع الحدیث مو زيد بن عبد للا ال( وعلى هذا فقد 
تراجع الذهبي عن اتهام زيد بن رفاعة بالكذب ووضع الاحادیث » ورڈ له من 
جانبه الاعتبار من هذه الناحية . 

ويبدو ان علاقة زيد بابن سعدان كانت قوية وقريبة فالتوحيدي يقول ؛ 
دايها الوزير انت تعرفه قبلي قديما وحدیفا بالتربية والاختبار والاستخدام » وله 
منك الأخوة والنسبة المعروفة» وان هذه العلاقة ترجع الى ما قبل تولي ابن سعدان 
الوزارة ؛ حيث يقول التوحيدي في كتاب الادب والانشاء في الصداقة والصديق ؛ 
« كان سبب إنشاء هذه الرسالة فى الصداقة والصدیق ان ذكرت شيعا منها لزيد 
بن رفاعه ابی الخير » فنماہ الى ابن سعدان الوزير ابی عبدالله سنة احدی وسبعين 
وثلاثمائة » قبل تحمله أعباء الادارة وتدبّر أمر الوزارة » فقال ابن سعدان : قد 
قال لي زيد عنك كذا وكذا قلت : قد كان ذلك ء فقال فدؤن هذا الكلام ووصله 
بصلاته...)20 فبناء على ذلك كان زيد بن رفاعة من الشخصیات المرموقة 
والمعروفة في عصره . 

و لزید بن رفاعة كتب اخری غير ماشارك به اخوان الصفاء » منها : 

أ- كتاب «جوامع اصلاح المنطق لابن السکیت » وقد طبع في حيدر آباد 
بالهند » وكتب على غلافه انه من «تألیف ابي الخير زيد بن رفاعة بن مسعود 
الكاتب البغدادي من اهل القرن الرابع» وهذا الکتاب - كما يبدو من العنوان - 
تلخيص لکتاب : اصلاح المنطق لمؤلفه ابن السکیٹ ؛ وينسب بروکلمان 
الكتاب اليه » ولكن بعنوان ؛ مختصر جوامع إصلاح المنطق(" . 
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ب کتاب «الامثال» الذي طبع ايضا في حيدر آباد » إلا انه نسب لزيد بن 
رفاعة على جهة الترجيح كما يقول الناشر . 

۰ ابو سلیمان محمد بن معشر البستي ؛ ویعرف بالمقدسي‎ ٢ 

هکذا ذکره ابو حیان كما سبق » وكذلك الشهرزوري والبيهقي(۳) وقد 
وضعه الشهرستالي بين فلاسفة الاسلام من طبقة الكندي والفارابي ؛ الا انه 
لایذ کر اسمه کاملاً ء پل يسميه : أبا سلیمان محمد المقد سي(۲) وبعد تصفح 
الكثير من کتب التراجم لم نجد فیلسوفا او عالما آخر بهذا الاسم , لذا فالارجح 
انه صاحبنا . 

وأما کشف الظنون فیسمیه محمد نصر البستي المعروف بالمقدسی(*") 
وهو ینفرد بذلك دون غيره ۰ ولعل ذلك من عمل النساخ . 
على تألیف الرسائل ؛ فالخوارزمي یقول : املاها المقدسي . والشهرزوري ينص 
على ان الفاظ هذا الکتاب للمقدسی( ۲ ویفهم ذلك ایضا من التوحيدي ۰ فعندما 
ذكر للوزیر نقد السجستاني للرسائل «قال الوزیر آفما سمع شيئا من ذلك 
المقدسی ؟ قلت بلى » قد ألقيت إليه وما آشبه بالزيادة والتقصان ؛ والتفدیم 
والتأخیر ۰ في اوقات كثيرة بحضرة حمزة الوراق في الوراقین » فسکت » وما رآني 
اهلا للجواب»(*) حيث خص المقدسي فیما اذا بلغه رأي السجستاني في 
الرسائل ام لا ء بینما كان زید بن رفاعة موضوع حدیث اہن سعدان وابي حیان . 

۳ ابو الحسن علي بن مارون الزنجاني : 

هناك بعض الاختلاف في اسم والده .ونسبته ؛ ففي بعض نسح «الامتاع 
والمؤانسة» المخطوطة جاء «الريحاني » بدل الزنجاني » كما يشير الى ذلك 
محقق الکتاب!) وجاء في بعض نسح کتاب « تتمة صوان الحکمة» الخطية ؛ 
ابو الحسن علي بن زهرون الريحاني »۳۳۱ الا ان الأرجح لدی محققي الکتابین هو 
كما ورد اعلاه ابو الحسن علي بن هارون الزنجاني . 

ویرجع التوحيدي الى ابي الحسن في کتابه ؛ الامتاع والمؤائسة فیقول ؛ 
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« وحدثني ابو الحسن علي بن هارون الزنجاني : القاضي > صاحب المذهب 
قال : اصطحب رجلان في بعض الطرق مسافرین. نان نفهم ان الزنجاني 
كان قاضیا الا اننا لم نجد له ذ كرا في کتب تراجم القضاة التي اطلعنا علیها ٠‏ 
واما قوله : صاحب المذهب » فالظاهر يعني من ذلك مذهب اخوان الصفاء لانه 
سبق ان تكلم عنهم في اول هذا الجزه من الكتاب » واما القصة التي رواها 
التوحيدي عن الزنجاني فهي واردة في رسائل اخوان الصفاء(*؟) . 

: أبو أحمد المهرجاني‎ -٤ 

يقول احمد امین مق كتاب الامتاع والمؤانسة » انه جاء في النسختين 
تین امد لیم في مق درو »وس پا پیا 
الى «مهرجان » من قرى اسفرایین ¿ او مهرجان قذق وهي کور 
الشهرزوري والبيهقي فيحددان نسبة ابي احمد بالنهرجوري وتبعهما في ذلك 
حاجي خلیفت( . 

وخصص ياقوت الحموي ۰ صفحات من سفره الفيخم ‏ الموسوم بمعجم 
الادباء لترجمة حياة و آبي آحمد اللهرجوري» فله كما یقول : تصائيف في 
العروض « وهو به عارف صادق. .. وکان قوي الطبقة في الفلسفة وعلوم الاوائل ؛ 
متوبمطا في علوم العربية » وعلمه بها اکشر من شعره»(8 "الا انه لم يورد أية 
اشارة الى علاقة الرجل باخوان الصفاء . ونرجح ان المترجم له في معجم الأدباء 
ليس هو النهرجوري الذي اتى التوحيدي على ذكره بحضرة ابن سعدان الوزير » 
بل هو غيره فالنهرجوري هذا توفى عام ٤٤٦ھ‏ كما يقول الحموي ۔ 

ه العوقي : 

لم يذكر ابو حيان اسمه كاملا وانما اقتصر على النسبة التي اشتهر بها ؛ 
ودعوق» على وزن «قفل» اسم قبيلة ء وايضا اسم محلة بالبصرة » كانت تسكنها 

و«عوق» بفتح أوله وثائيه محلة من محال البصرة ينسب اليها محمد بن 
سنان العوقي(*؟) فهنا لا نستطيع التأكد من ان النسبة هنا بضم العين » او فتحها ء 
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أي ان صاحبنا هو من تلك القبيلة او هو من احدى هاتين المحلتين . 

وجاء في كتاب الفهرست ۰ «العوقي من اهل البصرة » في زماننا هذا ء 
واسمه.. وله من الکتب...»(۲۰ فكونه من اهل البصرة ۰ ومعاصراً لابن النديم , 
الذي انتهى من كتابه «الفهرست» عام ۲۷۷ھ = ۹۸۷م يدفعنا الى الاقتناع بانه 
خامس الاخوان الذين ذكرهم ابو حيان ٠‏ ومما يؤسف عليه › هو أننا لا نجد قي 
الفهرست ذکراً لاسمه وكتبه ۰ ويرجع ذلك الى ان ابن النديم ترك تلك الفراغات 
ليكملها هو او غيره فيما بعد عند توفر المعلومات » وقد اتبع هذا الأسلوب في 
کناب( . 

والبيهقي یترجم له ؛ ويقول : «الحکیم ابو الحسن علي بن رامساس 
العوقي . له رسالة في تفسير الموجودات » وتصائيف لطيفة »(") ويعلق محقق 
الكتاب في الهامش فيقول ؛ وفي بعض النسخ «من اصحاب اخوان الصفاء » . 
الموجودات وتفسيرها ٠‏ وهو من اصحاب اخوان الصفاء ٠‏ وهي رسالة لطیفة م(۳٩)‏ 
الا انه یذ کر النسبة بالفاء بدل القاف » ولعل ذلك من عمل النساخ . 

هؤلاء »هم الذين حفظ التاریخ أسماءهم من بين اخوان الصفاء . 

وقد كان مكدونالد على حق فيما لاحظ من انه ليس هناك بين هؤلاء 
شخصية معروفة على نطاق وأسع ذات وزن اجتماعي مرموق(*0) . 

زمان اخوان الصفاء 

نود هنا ان تحدد الفترة التى مارس فیها اخوان الصفاء نشاطهم > ووضعوا 
فيها رسائلهم ٠‏ وقبل ان نستعرض آراء الكثير من الباحشین الذين تناولوا هذا 
الموضوع بالبحث ٠‏ نود ايضاً ان نشير الى تلك الملاحظة التي ابداها بعض 
الباحفین من انه يجب التفرقة بين أعضاء الجمعية بصفة عامة ومؤلفى الرسائل 
بصفة خاصة ء وليس بمستبعد ان يرجع تأسيس الجمعية الى ايام جعفر الصادق » 
واما الرسائل فمتأخر ا , 
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وفي رأينا ان هذه الملاحظة غير صحيحة لما يأتي : 

أ لم تذكر المصادر الشیعیة ولاغيرها » مشاركة الامام جعفر في اي نشاط 
عملي سري ؛ ولم تذكر كذلك جماعة تحمل اسم اخوان الصفاء انتسبت اليه في 
حياته . 

ب ‏ لم یذ کر ابو حيان التوحيدي ‏ وهو من اقدم المصادر عن اخوان الصفاء 
وقد كان متصلا ببعضهم ‏ نسبتهم الى الامام جعفر . 

ان رسائل اخوان الصفاء بجانب كونها موسوعة ثقافية » كانت بمثابة 
المنهاج والنظام الداخلي لجمعيتهم . ومن المستبعد ان يتقدم تكوين الجمعية عن 
وضع الرسائل ما يزيد على قرئين › لايكون للجمعية ؛ في تلك الفتره اي نشاط 
سياسي »او ثقافي ٠‏ ودون ان یکون لها منهاج فكر ودستور عمل . وننتهي من 
هذا الى ان وضع اخوان الصفاء لرسائلهم ان لم يكن في نفس الفترة التي تأسست 
فيها جمعيتهم . فانه على اي تقدير لم يكن متأخرا عنه كثيراً . 

لقد اختلف الب‌احشون في تحديد الزمن الذي وضع فيه اخوان الصفاء 
رسائلهم : 

۱ ذهبت الاسماعيلية الى ان تأليف الرسائل يرجع الى اوائل القرن الثاني » 
او اوائل القرن الغالث الهجري ؛ وهو الوقت الذي عاش فيه الائمة الذين نسبت 
إليهم كشابة هذه الرسائل ء وقد اعتمد هؤلاء في ذلك على نصوص متضاربة 
ومتأخرة ء سبق ان ناقشناها . 

١‏ يرى محمد فريد وكذلك «شيدر» ان اخوان الصفاء من فلاسفة 
المسلمين من اهل القرن الثالث » ويذهب حجاب الى ان ظهور الجماعة كان في 
اواخر القرن الثاني واوائل القرن الثالث الهجريين ء وبدأوا في تحرير الرسائل منذ 
تلك الفترة ء ولكن ریما لم تأخذ شكلها الحالي » بل ربما لم تأخذ اسمها آیضا الا 
فيما بعد . 

وليس لدى حجاب ما يستئد اليه في هذا الرأي من نصوص ٠‏ بينما هذا 
الباحث نفسه يرد على عارف تامر في نسبة رسائل الاخوان الى أحد الأئمة 
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الاسماعيلية في نهاية القرن الشاني الهجري . . بانه لو صح ذلك واتنشرت 
الرسائل بين الناس لورد ذكرها بداهة فى كتب المؤرخين وکتاب الفرق الاسلامية 
الذين سبقوا ابا حيان التوحيدي كابن النديم مفلا( . 

٣‏ یقول کازانوفا ان الرسائل نت في الفتره الواقعة بين 418-/110ه 
معتمداً في ذلك على تحليل بعض الظواهر الفلكية التي تشير اليها الرسائل ۰ وعلى 
جملة وردت في الرسائل » وهي قولهم ۰ « ومن الشيعة من يقول ان الامام المنتظر 
مختف من خوف المخالفين » كلا بل هو ظاهر بين ظهرانيهم يعرفهم وهم له 
منكرون » ويقول كازانوفا : أو ليس في كلمة «ظاهر» هنا تلاعب باللفظ واشارة 
خفية دقيقة الى الخليفة الفاطمي « الظامر لإعزاز دين الله» الذي حكم بين 
۲۷-۸ ه (۱۰۳۵-۱۰۲۰م) بعد الحاكم بامر الله » وبذلك تكون كتابة 
الرسائل وقعت بين ۲۷-4۱۸ ه. . 

وقد رد عمر دسوقى على هذا الرأي بان الرسائل كانت موجودة سنه ۲۷۳ھ 
(۹۸۲م) عندما دار حوار حولها بين التوحيدي ووزير صمصام الدولة البويهي(8*) . 

ویبدو انه تأثر بکازاتوفا بعض الکتّاب » منهم برنارد لويس ؛ حيث ذهب 
الى ان الرسائل من نتاج القرن الخامس الهجری( . 

٤‏ اغلب الباحثين الذین کتبوا عن اخوان الصفاء یحددون زمنهم بالقرن 
الرابع الهجري ۲۲۱ ومنهم من يحدده أکثر ؛ ويرى ان الرسائل نت في النصف 
الغانی من هذا القرن(۱۱ . 

واما عمر الدسوقي فذهب الى ان شاط اخوان الصفاء یقع بين سنه ٢٣٤ھ‏ 
(٥۹۲م)‏ سنة دخول البویهپین العراق وسنة ۲۷۲ھ (۹۸۲۳م) › انطلاقا من ان 
البويهيين خلقوا الاجواء والظروف المناسبة لظهور الاتجاهات الشيعية او 
المتعاطفة معها » والا فان الاخوان لم يتجرؤوا على اظهار رسائلهم قبل هذا 
التاريح" . وهذا التحديد یتفق وما ذهب اليه مکدونالد في هذا الصدد(" . 
ونلاحظ على هذا التعلیل - رغم وجاهته ان الاخوان لم يكشفوا عن 
أسمائهم ؛ كما لم يبوا رسائلهم علناً بين الناس » حتى يقال إن ذلك كان 
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لشعورهم بالأمان في هذا العهد او انهم كانوا على وفاق مع حكامه ؛ إلا انهم دون 
شك استفادوا من تلك الأجواء التي سادت تنيجة دخول البويهيين العراق » 
وتوليهم الحكم الفعلي ء واهتمامهم بفنون العلم والثقافة والعمران . 

فنحن هنا بحاجة الى منهج يحدد لنا زمن كتابة الرسائل بدرجة اکثر دقة › 
بعيدا عن التخمين ۰ وسوف نعتمد في ذلك على نصوص من رسائل آخوان الصفاء 
نفسها » ہما تتضمنه من الاشارة الى وقائع تاريخية › هذا الى جانب الاستفادة من 
المصادر القريبة من القرن الرابع الهجري » ففي الرسائل جمل متناثرة واقوال 
متفرقة اذا وقفتا عندها ری الها تدل على الاجا السحيح في معرقة تاريخ 
تأليفها : 

أ هناك «من يرى ويعتقد قد ان الامام الفاضل المنتظر الهادي مختف لایظهر 
من خوف المخالفین » واعلم ان صاحب هذا الرأي يبقى طول عمره منتظرا لخروج 
امامه متمنيا لمجيله : ثم يفني عمره ويموت بحسرة وغصة» أنه لم ير 
امام . 

ومعروف ان استتار الامام كان نحو سنة ۵۲3۵( ویبدو من النص أنه قد 
مرت فترة زمنية طويلة على اختفاء الامام بحيث لاترجی حیاته . 

ب - كان هناك «رجل من اهل العلم يعرف بالکیال قد شنف» بتفسیر 
الارقاملا ۲ ومعروف ان أحمد الکیال هذا توفی عام ۲۳(۳۱۲ . 

ج - في رسالتهم التي اشتهرت برسالة «الانسان والحيوان» نجد نقداً من 
البيغاء للانسان ؛ 

وأما خلفاؤكم فانه اذا ولي واحد منهم «ابتدأ أولاً القبض على من تقد 
حرمة لآبائه واسلافه وأزال نعمته ؛ وربما قتل أعمامه , وإخوانه , وآبناء عمه » 
وأقرباءه » وربما كحلهم أو حبسهم.. ۳۷۰ وقد مر أن أول من سملت عینه من 
الخلفاء كان القاهر عام 591(*') ثم صارت عادة متبعة ووسيلة من وسائل إنهاء 
حكم الخليفة غير المرغوب فيه . 

د «ویحکی ان جماعة كانت من اهل هذه الصناعة (الموسيقى) مجتمعة 
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في دعوة رجل رئيس كبير » فرب مراتبهم بحسب حذقهم في صناعتهم ؛ اذ 
دخل عليهم انسان رث الحال ‏ عليه ثياب رثة » فرفعه صاحب المجلس عليهم 
كلهم . وتبسين انكار ذلك في وجوههم ء فاراد ان بين فضله ويسكن عنهم 
غضيهم ء فسأل ان يسمعهم شیئاً من صناعته ء فأخرج الرجل خشبات كانت 
معه ء فركبها ؛ ومد عليها اوتاره » وحركها تحريكا ؛ فاضحك كل من كان في 
المجلس من اللذة والفرح والسرور الذي داخل نفوسهم ء ثم قلبها وحركها 
تحريكا آخر أبكاهم كلهم من رقة النغمة وحزن القلوب ؛ ثم قلبها وحركها 
تحريكا آخر نوّمهم كلهم » وخرج ولم يعرف له خبر »۳1 . 

هذه القممة ‏ ونحن هنا لسنا بصدد تحقيق صحتها ‏ نفسها يدسبها البيهقي 
والشهرزوري وابن خلكان الى الفارابى(”) المشوفی سنة ۳٣٣‏ او ۹٣٥ھ‏ على 
اختلاف ذلك . ١‏ 

ه ‏ «... وكذلك اهل الشرايع بقتل بعضهم بعضاً . ويلعن بعضهم بعضا : كما 
يفعل الروافض » والنواصب والجبرية والقدرية ء والاشاعرة » وغير ذلك( . 

فالاشاعرة هم الذين اتبعوا الامام الاشعري المتوفي سنة )۳۲ او ۲۲۰ه 
ولاشك ان الاشاعرة كان لهم قوة تستطیع ان تدافع عن نفسها »ان لم تهاجم 
منافسيها ومخالفيها عندما أنت على ذ كرهم الرسائل » أي كانت فرقة بارزة من 
الفرق الاسلامية الموجودة على الساحة » وقد اكتسبوا قوتهم وبروز شخصيتهم 
بعد وفاة شيخ(" . 

و- «ان قوما من الاشرار جعلوا التشيّع سترا لهم عما يحذرون من الآمرين 
بالمعروف والناهين لهم عن المنكر فيما يفعلون وذلك انهم يركبون كل محظور 
ویترکون کل مأمور به » واذا نهوا عن منكر فعلوه بارزوا باظهار الششیع » 
واستعاذوا بالعلوية على من ینکر عليهم ؛ او ينهاهم عن منكر فعلوه » ولبئس ما 
کانوا یعملون »(۷۹) ۲ 

والاستعاذة بالعلویین . اي إظهار التشيّع للتخلص من قرار اتخذثه السلطة 
الرسمية السنيّة ء وتدخّل العلويين لإنقاذ الرجل » كان في عصر البويهيين ؛ 
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والبويهيون استولوا على الحكم في بغداد عام ٢٢٦ھ‏ . وقبل ذلك لم تكن هذه 
الاستغاثة تلقى اجابة وتجاوبا » بل لم يكن يجرؤ احد أن يرفع صوته بهذه 
الاستغاثة في ظل الخلافة العباسية الرسمية وحكم الاتراك الفعلي(" . 

ز - وردت في الرسائل ابيات قالها المتنبي في مدح کافور الاخشيدي سنة 

۹ھ (-51م) ومنها : 
وفي الجسم نفس لاتشيب بشیبه ولو ان ما فى الوجه منه خراب() 

ح -في رسالة الانسان والحيوان نجد الببغاء تنقد القضاة كما نقدت 
الخلفاء : 

ان الواحد منهم يضمن« القغباء من السلطان الجائر بشيء يؤديه اليه من 
اموال الیتامی ومال الوقوف » وصالح عدوله بشيء من السحت والبراطیل ٠‏ فقبل 
منهم الرشوة » ویرخص لهم في الجنایات وشسهادات الزور وترك الامسانات 
والودانم.»(۳) . 

والمتصود بهذا القاضي هنا هو ابن ابي الشوارب » وفي ذلك يقول ابن 
الاثير :أن هذا القاضي هو اول من ضمن من القضاة » ولم يكن ذلك معروفا من 
قبل ء وكان ذلك سنة ٠‏ 0ه في ایام معز الدولة البويهي 20 . 

ط ۔ لقد وردت في الرسائل ابيات فارسيه ينسبها البعض الى « رود كي » او 
«شهيدي» على اختلاف في ذلك ؛ وكلاهما كانا من شعراء القرن الرابع 
الهجری(۹) ۲ 

ثم ان ابن تيمية يحدد لنا تاریخ تصنیف الرسائل بأنه « كان بعد المئة 
الشالة قريبا من بناءالقاهرة»( *) ومعروف ان جوهر الصقلي بدأ ببناء القاهرة 
سنة ۸۲۵۸( بل ان ابن تيمية يحاول تحديد تاريخ تأليف رسائل اخوان الصفاء 
بصورة دقيقة ۰ معتمدا على الرسائل نفسها ء فيقول : «وفیها نفسها بیان انها 
صنفت بعد ان استولی النصارى على سواحل الشام»(۸) وكان استیلاء الروم على 
بلاد الشام بدأ سنة ۵۲۵۱( وقد يكون النص الذي اعتمد عليه ابن تيمية من 
رسائل اخوان الصفاء ماورد في قولهم ؛ عند تصنيفهم المؤمنين «... والصتف 
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الخامس هم انصاره المجاهدون » وغزاة اعدائه الحافظون ثغور بلاد اتباع 
الناموس ء كيلا يغلب علیها اعداژهم ؛ ویفسد علیهم امر دینهم . کمافعل بخت 
نصر بايلياء في هیکل بني اسرائیل > وهو بيت المقدس . وکما فعلت الروم بشغور 
المسلمین »(*۸) . 

فیکون وضع الرسائل - حسب رأي ابن تيمية ‏ في الفترة الوافعة بين ۴۵۳ - 
۷ھ وهذا هو الرأي الذي نرتضیه » وتشهد نصوص الرسائل الآنفه الذ کر بصحة 
هذا الرأي . 

كماحدد القفطي زمن ذلك الحوار بين ابن سعدان وابي حيان بسنة 
۳ اي بعد توليه الوزارة للامير البويهي صمصام الدولة(*") ء وكان زيد 
آنذاك حيا يرزق » كما يدل على ذلك ماورد في كتاب الامتاع والمؤانسة ؛ ويبدو 
ان أبا حيان كان أصغر من ابن رفاعة سنا فقد كان ينسم له الكتب ویغخشی 
مجلسه » واستمرت علاقته به وتوطدت . 

وقد ولد ابو حيان سنة ٠ھ‏ ء وهو على ذلك فقد ولد زید بن رفاعة فى 
اواخر العقد العاشر من القرن الثالث » او في مستهل القرن الرابع الهجري ؛ وذهب 
الى البصرة واقام فيها ء وظهر تمكنه العلمي » وتعرف على «جماعة جامعة 
لأصناف العلم» . 

ونفهم من كلام ابي حيان ان زيدا كان على مستوی قريب من مستوى 
المقدسي الذي كان الموجّه لهذه الجماعة » والزنجاني والعوقي » لأن اسمه 
مقرون بأسماء هؤلاء . 

واصحاب المرتبة الاخيرة هم «الذين اتموا الخمسين ۰ ويشاهدون الحق 
عيانا» واما أصحاب المرتبة التي دونها مباشرة فهم الذين تجاوزوا 
الارہمی ۴ . 

وبناء على ذلك نستطيع ان نقول ١‏ أن الجمعية ربما تأسست قبيل النصف 
الشاني من القرن الرابع الهجري ثم بدأ التأليف في مواضيع الكتاب بشكل 
رسائل » واستغرق ذلك عدة سنوات . 


وبذلك تأکد لدينا ان الرسائل لم تولف في القرن الشاني او الشالث » بل 
کتبت في القرن الرابع الهجري » كذلك ثبت انها ليست من نتاج القرن الخامس » 
لان اخوان الصفاء ورسائلهم کانا مدار الحوار بين ابي حیان التوحيدي والوزیر ابن 
سعدان » وکان ذلك سنه 9/4؟ه (٤۹۸م)‏ كما مر آتفاً . 


مکان اخوان الصفاء 

لا نجد في رسائل اخوان الصفاء ما يدل صریحا على تحدید مقر هذه 
الجماعة ومکان تأسیس جمعیتهم ہ فكل ما لدینا هو کلام ابي حيان التوحيدي ء 
واذ كنا مطمئنين اليه في معرفة مولني الرسائل وزمانهم ء فسنطمئن الى قوله : 
انها نشأت في البصرة ؛ فقد جاء في کلامه - كما مر - عن زيد بن رفاعه انه «اقام 
بالبصرة زمانا طويلا » وصادف بها جماعة جامعة...» وهذا لیس بغريب على 
البصرة ؛ فهي بحکم موقعها الجغرافي » كانت ملتقى رجال الشرق من المرب 
والفرس والهنود والزرادشتیین والنصاری والیهود والدهريين والصابئة ؛ فمنذ 
تأسيسها ايام عمر بن الخطاب باتت اكبر ملتقى لمختلف الفروع الثقافية ء ففيها 
نشأ الحسن البصري ٠‏ وواصل بن عطاء زعیم | لمعتزلة ء وفيها النظام الذي خلط 
الدين بالغلسفة » والجاحظ , وفي البصرة قام الاشعري یتنصل من الاعتزال » وكان 
بالبصرة حلقات للعلم من كل فن وصنف › وفي مربدها ينشد الشعراء قصائدهم › 
وفيها ظهر النحاة والادباء وأئمة اللغة مثل الخليل بن احمد الفراهيدي › 
وسيبويه ؛ حتى باتت مندرسة مشهورة لايزال اسمها يتردد على السنة 
الدارسين » وتأثرت دراساتها اللفوية والادبية ‏ دون المدارس الاخری - 
بالاتجاهات الفلسفية 1 وکانت هذه المدينة متحررة نوعا ما من قيود السلطة 
وعيونها » نظرا لبعدها عن مركز الخلافة ء ورقابتها الشديدة المباشرة . 

ويمكن ان نستأنس هنا - في تحديد مكان اخوان الصفاء ‏ بكلمات 
وردت في الرسائل » ففي كلامهم عن المقولات ومحاولة توضيح الفروق بينها 
يقولون ٠‏ 
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واما من هو ؟ «فسوال يبحث عن التعريف للشيء ۰ ويقول علماء النحو ؛ ان 
هذا السؤال لايتوجه الا الى كل ذي عقل . ويقول قوم آخرون ؛ الى كل ذي علم 
وتمییز › والجواب فيه ان یمرف السؤال بأحد ثلاثة اشياء اما ان ينسب الى 
بلده » او الى اصله »او الى صناعته » مشال ذلك :اذا قيل من زيد ؟ فيقال 
البصري ء ينسب الى بلده والهاشمي الى اصله ؛ والنجار الى صناعته (4" . 

والمره عندما يأتي بمغال لشرح فكرة معينة » يأتي في الغالب بأقرب شيء 
اليه او الى السامع » فاختيار البصرة بالذات.ربما يشهد ببصرية الجمعية ء وربما 
اختيار زيد والهاشمي ایضا ء كذلك فزيد قد يكون زيد بن رفاعة ء والهاشمي - 
كما سبق نسبته , ولاتدري فربما كان زيد في اول امره نجاراً او من اسرة تعمل 
في النجارة ء وريما كان زيد في الاصل هو كاتب هذه الرسالة التي ورد فيها 
الئص ‏ اوهو حضر هذا الدرس . 

ویبدو من كلام التوحيدي ان المقر الرئيسي للاخوان انتقل الى بغداد › 
حيث سأله الوزير : «افما سمع شيئا من هذا (نقد السجستاني للرسائل) 
المقدسي ؟ فقلت ؛ بلى ٠‏ قد ألقيت إليه وهذا وما اشبهه.. وما رآني اهلا 
للجواب , لکن الحريري غلام أبي طراره هيّجه یوماً في الوراقين بمخل هذا 
الكلام ء فاندفع فقال...م(**) فأبو حیان التقی بزيد بن رفاعة والمقدسي في 
بغداد »اذ لم يعرف عنه أنه زار البصرة » اضافة الى ان سوق الوراقين كانت تقع 
في بغداد امام باب البسرة ء حيث كانت هناك مئة وراق بحوانيته!:*) ۱ 

وربما يمكن الاستشهاد على انتقال نشاط الاخوان الى بغداد بما قاله ابو 
العلاء المعري فى احدی قصائده ؛ 

واذا آضاعتني الخطوب فلن ارك لوداد اخوان الصفاء مضیعا 

فقد شرحه الخوارزمي . كما سبق , فقال ۰ «وکأنه يوهم ائه عنی بهم 
اصحاب الرسائل المعروفة برسائل اخوان السفاء »2 فاذا علمنا ان ابا العلاء لم 
يزر البصرة » وانما زار بغداد » وکان يغشى اثناء زيارته مجالس العلم ء لاسیما 
مجالس عبدالسلام البصري . ومجمع الشریف الرضي ٠‏ فلا یبعد ان یکون غشي 
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مجالس اخوان الصفاء ؛ واقام معهم صلات الود » كما ذهب الى ذلك طه 

00 

ومن خلال هذه النصوص والتلمیحات : ننحاز ألى الرأي القائل ۳ النشاط 
المركزي لجماعة اخوان الصفاء ٠‏ انتقل الى بغداد ء بعد ان اطمأن موسسوها الى 
ان هذه المدينة باتث تت صالحة لنشر مذهیهم وبث دعوتهم . 

والغریب هنا » ان اديب عباس ذهب الى ان هذه الجمعية تأسست فى 
«مصر» مستدلا بقول ابن تيمية الآئف الذكردائما صنفت الرسائل بعد المائة 
الثالئة في دولة بنی بويه قريبا من بناء القاهرة» ففهم من « قريبا» القرب المكاني 
لا الزماني7"") بيئما سياق الکلام وورود كلمة «بناء » صریحان في ان القرب 
زماني » ثم لو كان مركز هؤلاء الجماعة في مصر لكان على ابن تيمية ان يقول ؛ 
في « الدولة الاخشيدية» بدل «دولة بني بويه» حيث حكم الاخشیدیون مصر من 
سنة ۳۲۲ الى ۸٥۲ھ‏ . اضافة الى ذلك فان ابن تيمية كان بصدد نفي الزعم 
القائل : ان الرسائل من تأليف أئمة الاسماعيلية . حيث يرجع تاريخ تأليفها الى 


كلمة اخوان الصفاء 
هذه اللفظة وردت في اللغة العربية قدیماً ؛ فمن العصر الجاهلي وردت شعراً 
حيث يقول أوس بن حجر : 


لعمرك ما آسى طفيل بئفسے بني عامراذ ثابت الخيل تد 
وودع اخوان الصفاء بقرزل يمر كمريخ الولید مرول 
وكذلك وردت في قول ابي البراء بن ربعي النعقي : 

اولئك اخوان الصفاء رزتتهم ‏ وما الكف الا اصبع ثم اص( 
كما وردت في نصوص غير جاهلية » فمن الشعر ما آنشده الزيدي ؛ 

الا ان اخوان الصفهء قليل فهلالى ذاك القلیل سبیل 
ووردت نثرا في قول ابن المقفع في باب الحمامة المطوقة من کتاب «كليلة 
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ودمنة» ۰ «قال دبشليم الملك لبيدبا الفيلسوف ' حدثني عن اخوان الصفاء كيف 
يبدأ تواصلهم ؟..»(۱۳ وکذلك جاءت في دعاء للفارابي :«اللهم انقذني من عالم 
الشقاء والفناء » واجعلني من اخوان الصفاء واصحاب الوفاء ۰ وسکان السماء . 
مع الصدیقین والشهداء ۾ . ۱ 

وقد يكون من الجائز ان هذه الجماعة اخذت اسم اخوان الصفاء من قصة 
الحمامة المطوقة » واطلقوه على انفسهم ‏ كما يرى جولدتسيهر اذ ان هذه 
القصة تدور حول ما اذا كانت الحيوانات قد صفت اخوتها وتبادلث المعونة فيما 
بينها... تستطيع الفكاك من شہاك الصياد وغيرها من المخاطر(۳) كما ان فيها 
الایار » إذ الحمامة تطلب الى الجرذ أن يقطع شباك صديقاتها قبل شبكتها . 
وتقدم نجاتهن على نجاتهال") . 


هوامش الفصل الثاني الباب الاول 

(۱) اخوان الصفاء الرسائل ۱۹۵/۶ . 
« العامل» هو المسؤول عن جمع الخراج وارساله الى بيت المال في عاسمة الدولة , والانفاق على ماتطلبه 
الولاية من ضروب الاسلاح » وكان هذا الموظف لايقل منزلة عن الوالي او الامير(راجع حسن ابراهيم ۔ 
تاريخ الاسلام ۲۹۸/۲) .«الدهاقين هجمع دهقان ‏ وهو حاكم الاقلیم ورئيس الفلاحين » ورئيس القرية , 
وفي القرن الرابع الهجري سار الدهاقين بمنزلة الشيوخ والافسراف يستشارون عادة في مشاكل الري 
والاراضي الواقعة في مناطفهم (الدوري ء تاریخ العراق الاقتصادي 05) . التناء جمع تانی» والتانی هو المقيم 
في البلد وسا کنه الأسلي وهو الدهقان ایضا ۔ 

(۲) خودابخش ۔ الحضارة الاسلامية ۱٦٦١‏ ۰ 
« الا كاديمية الفرا دسية » اسسها الکاردینال ریشیلیو 0101:8100 كبير وزراء لويس الفالث عشر والحا کم 
الفعلي لفرنسا سنة ۱۱۳۵ وعهد الیها بتألیف قاموس اللفة الفرئسية . 

(۲) يروي اخوان الصفاء حدیشا عن النبي (ص) ائه قال لایزال في هذه الامة اربعون رجلا من الصالحين على ملّة 
ابراهيم الظيل عليه السلام ٠‏ وهم يمثلون الصفوة ء ومنهم اربعة یسمون الابدال . وكلام اخوان الصفاء في 
هذا الصدد يوحي بان هؤلاء الاربعین هم ضمن جماعتهم . وسنتكلم على ذلك بتفصيل في الفصل الثالٹ من 
هذا الباب . 
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. ۵۸ اخبار العلماء باخبار الحكماء‎  يطنتلا‎ )٤( 

(۵) في رحاب اخوان الصفاء ٦٢٤‏ ومابعدها » وكذلك في رسالته واخوان الصفاء » . 

Ivanow )۲۷(, smıli tradition conceming the rise the Fatimias, pp.40, 250 )1( 

(۷) عارف تام حقيقة اخوان الصفاء ۱۲ . «سلمية» مركز قضاء السلمية في محافظة «حماه» السورية - 
شرقي نهر العاصي ؛ وفي العهد البيزنطي كان اسمها «سلامیاس» وقد دخلها الجیش الاسلامي سنة 
۹ 

(۸) عارف تامر/ حقيقة اخوان الصفاء ۱۷ . 

۰ ۱۸ نفس المرچم‎ )٩( 

(۱۰) نفس المرجع ۱٩‏ ۰ 

(۱۱) عارف تامر ‏ مقدمة رسالة جامعة الجامعة ۱۱ وما بعدها . 

(۱۲) عارف تامر -القرامطة ۸۵ . 

(۱۳) الرسائل_الرسالة ۱۲ - 1۲۷/۱ . 

(۱4) الرسائل- الرسالة الخمسون ۲۹۳/۶ . 

(۱۵) المصدر السابق ۲۹۳/۶ . لم ثقف لهذا الحدیث على اسل حتی أن الكتب التي ٹھتم بالاحادیث الموضوعة 
مغل اللآلىء المصنوعة ء وكشف الخفاء » والمقاصد الحسنة لم تتناوله . 

(11) الغزالي المنقذ من الضلال ١١1‏ . 

. ۲٥٤-٣٢۹/٤ الرسائل‎ )۱۷( 

. ١246/١ الرسائل‎ )۱۸( 

(19) الرسالة الاخيرة ۲۸۹/۹ . 

(۲۰) مصطفى غالب فى رحاب اخوان الصفاء ۱۲ . 

(۲۱) برنارد لويس - اسول الاسماعيلية ۷۲ . 

(۲۲) ابو حیان التوحيدي ۔الامتاع والمؤائسة ۱۸/۲ . 

(۲۳) احمد امین - ظهر الاسلام ۹۹/۲ ۰ 

(5؟) عبدالرحمن بدوي ‏ المقدمة -الاشارات الالهية لابى حیان التوحيدي ۔ 

(۲۵) اثبت عارف تامر هله التواريخ في كتابه حقيقة اخوان الصفاء ٠‏ عندما ینقل علهم . 

(51) البيهقى ‏ تتمة صوان الحكمة ۲۱ ۰ 

(۲۷) الخوارزمي - شرح سقط الزند لابي العلاء المعري 1281/6 ۔ 

(۲۸) الشهرزوري - نزهة الارواح لوحة ۲۱۷ . ابن العبري ‏ تاريخ مختصر الدول ۳۰۹ . القفطي - اخبار الحکماه 
مه . 

(15) أبن تيمية ‏ بغية المرتاد - ضمن الجزء الخامس من فتاواه 08 . 

MacDonald, Moslım Theology, P 164. )۳۰( 

(۲۱) الذهبی - میزان الاعتدال فى تقل الرجال ۱۰۳/۲ ٠ط‏ مصطفی الباب الحلبي ۱۹۹۲ مصر . 

(۲۲) ابن حجر العسقلائي ‏ لسان الميزان 7۲ اط حیدر اباد - الهند ۱۲۲۰ھ . 

(۲۳) الخطيب البغدادي - تاريخ بخداد ۸/ 1۵۱-1۵۰ .دار الکتاب العربي - بیروت ۰ 
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(۲۰) الذهبي - المنتي من الضغفاء ۱ ,دار المعارف حلب سوريا ۱۹۷۱ ۰ 

(۲۵) ابو حيان التوحيدي ۔ کاب الادب والانشاء في الصداقة والسديق -صه : المطبعة العامرة الشرقية - مصر 
١ . ۲‏ 

(5؟) بروكلمان تاريخ الادب العربي ۲۰۷/۲ - 

(۳۷) الشهرزوري - نزهة الارواح ۲۱۷ . البيهقي - تنمة صوان الحكمة ۲۱ . 

(۳۸) الشهرستانی الملل والتحل ۹۲/۲ . 

(؟) حاجي خلیفہ ۔ کشف الظدون براجڈ 

(۰+) الخوارزمي - شرح سقط الزند لابي العلاء المعري ۱٦۸۱ /٤‏ . الشهرزوري - نزهة الارواح ۲۱۷ ء 

(۱+) ابو حيان التوحيدي ۔الامتاع والموانسة ۱۱/۲ ۰ 

(۲+) احمد امین - الحاشية -الامتاع والموانسة ۵/۲ ۶ ۱+ ۰ 

(1۳) کتاب تنمة صوان الحکمة للبيهقي ‏ الحاشية ۲۱ . 

۰ ۱۵۷/۲ التوحيدي ۔الامتاع والمؤائسة‎ )٤٤( 

. ۲۰۸/۱ الرسائل (الرسالة التاسعة)‎ )٤٤( 

)٠٤(‏ احمد امین - مقدمة تحقیق الامتاع والمزانسة ۵/۲ . ومما تجدر الاشارة اليه هنا ان الفرس في اغلب 
مناطق ایران ينطقون الالف واوا اذا وقعت قبل التون في آخر الکلمه » مثل نان «الخبز» پنطتونها :نون » 
وياران (المطر) ينطقونها «بارون » فربما اختلط الامر على النساخ لخبتوا كلمة «مهرجان كما تنطق لديهم 
مهرجون ٠‏ 

)٣٤(‏ الشهرزوري - نزهة الارواح ۲۱۷ » البيهقي ‏ تنمة صوان الحكمة ١١‏ . حاجى خليفة ‏ كشف الظئون 
۳ء 

. ياقوت الحموى - معجم البلدان‎ )٥۸( 

أت 

(۵۰) ابن الندیم الفهرست ۲۸٢‏ . 

(۵۱) مقدمة کتاپ الفهرست ۳۸٣‏ . 

(۵۲) الییهقی تتمة سوان الحكمة ۸۲ ۰ 

(۵۲) حاجي خليفة ‏ کشف الظنون ۲۳ . الشهرزوري ۔نزفة الارواح ۲٩۱‏ . 

MacDonald, Moslim theology, P.168. (0 £) 

(۵۵) عبدالاطيف العبد - الائسان عند اخوان الصفاء ۱۱ . 

(01) محمد فريد وجدي - دائرة معارف القرن العشرين ٠١5/١‏ . وبصورة عامة فان معلومات وجدي عن اخوان 
الصفاه مضطربة وغير دقيقة . هائز شيدر ‏ روح الحضارة العربية ۱۱۲ . محمد فريد حجاب_الفلسفة 
السياسية عند اخوان الصفا مر" ؛ اعتمد الباحث في تكوين رأيه هذا حسبما جاء في رسالته ان الاستاذ 
المشرف على البحث المذ کور عزالدين فوده مال الى هذا الرأي أثناء مناقشته معه ‏ فاقتنع هو برأي أستاذه . 

(۵۷) حجاب . الفلسفة السياسية عند اخوان الصفاء 1۵ . 

(۵۸) عمر دسوقي ‏ اخوان الصفاء ۰ 

(69) برنارد لويس - اصول الاسماعيلية ها , 
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(-1) طه حسين - مقدمة لرسائل اخوان الصفاه ۷-۱ . هئري كوربان تاريخ الفاسفه الاسلامية ۲۱۰ . جولد 
تسيهر ‏ مذاهب التفسير الاسلامي ۲۰۸ . 

(11) ديبور- تاريخ الفلسفة في الاسلام ۱ وي دائرة المعارف الاسلامية ‏ مادة اخوان الصفاه فيليب حتي - 
تاريخ العرب ٩۷۱/۱‏ . 

(۱۲) عمر سوقی . اخوان الصفاء ۸ . 

MacDonald, Moslim theology, P 167 (1Y) 

(56) الرسائل - الرسالة ٤۲‏ ۔ ۵۲۲/۲ . 

(1۵) حسن ابراهیم ۔ تاریخ الاسلام ۱۹۲/۲ ۱ 

. ۲۰۹/۲ الرسائل - الرسالة ۲۲ ۔‎ )٦٦( 

(۷)د . علي سامي النشار - نشأة الفکر الفلسفي في الاسلام ۶۲ء 

. ۲۱۱/۲ - ۲۲ الرسائل - الرسالة‎ )٦۸( 

(15) الحاشية ۸ الفصل الاول من البحث . 

(۷۰) الرسائل - الرسالة ۲۲ ۲۱۱/۲ . 

(۷۱) البيهتي ‏ تتمة صوان الحکمة ۱۸ . 

(۷۲) الرسائل - الرسالة ۲۱ ۱۹۱/۳ , 

(۷۲) حموده غرابة - الاشعري ۰۷۲-۷۱ 

(4/) الرسائل - الرسالة 1۸ ۱۲۷/۲ . 

(۷۵) تطرقنا الى هذا الموضوع في الفصل السایق . 

)7( الرسائل الرسالة 1۵ - 1۸/٤‏ وقد تنبه الى ذلك يوحنا قمبر في كتابه اخوان المفاء . 

(۷۷) الرسائل - الرسالة ۲٢‏ - ۳۱۰/۲ . 

(۷۸) ابن الاثیر - الکامل ۱۹۲/۸ . 

(۷۹) على تقي منزوي ‏ حاشية على كتاب فهرست الكتب والرسائل للمجدوع ۱۵۷ ط جامعة طهران ۱۹٦٦‏ . 

(۸۰) ابن تيمية ‏ بفية المرتاد ‏ فتاوى ابن تيميه ۵۹/۵ . 

(۸۱) ابن تعزي بردی ۔النجوم الزاهرة في اخبار مصر والقاهرة ۶۲۶۲۔ 

(۸۲) ابن تیمیة - المرجع السابق - نلس الصفحة . 

(۸) الخضري - تاريخ الامم الاسلامية (الدولة العباسية) ۲۸۸ . 

(85) الرسائل - الرسالة ۰-۵ ۳۲۳/۱ . 

(۸۵) القفطی - اخبار العلماء ۵۸ . 

. ستتكام في الفصل التالي عن مراتب اخوان الصفاہ‎ )۸٦( 

(۸۷) دیبور - تاريخ الفلسفة في الاسلام ۲۹-۲۸ . 

(۸۸) الرسائل - الرسالة ۷۔ ۱/ ۲۹۱-۲۹۵ . 

(۸۹) التوحيدي - الامتاع والمزائسة ۱۱/۲ ۰ 

(۹۰) عبد الرحمن بدوي ‏ التراث اليوناني في الحضارة الاسلامية ۸٩‏ . 

. ۱٦۸۱/٤ الخوارزمي - شرح سقط الزند‎ )٩۱( 
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. ۱2۱-۶ طه حسین  تجدید ذکری ابي العلاء‎ )٩۲( 

. ۱۹۲ لسنة‎ ۲٢ اديب عباس  مجلة الرسالة العدد‎ )٩۳( 

)£( د . غفرائي خراساني - جماعة اخوان الصفاه واثرهم في تطوير القصة على لسان الحیوان - بحث مکتوب 
على الالة الكاتبة . نقلا عن نقاتض جرير والفرزدق ۲۸۹/۱ طبعة لیدن ٠‏ 

(۹۵) المرجع السابق نتلا عن دیوان الحماسه لابي تمام ۳۵۷/۱ . 

(۹۹) المرجع السایق . 

(۷+) الفارايي -مبادی: الفلسفة القديمة . صفحه ويه» . 

(۹۸) داثره المعارف الاسلامية ‏ مادة «اخوان السفاء » . 

(69)د . محمد غلاب_اخوان الصفا: ۸ . 
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نظام جماعة اخوان الصفاء 


مراتب اخوان الصفاء 


من خلال دراسة تنظيم هذه الجماعة نجد ان للعمر دوره في التسلسل 
الهرمي داخل تنظيمهم ؛ حيث أن عمر الانسان عبارة عن مراحل » ولكل مرحلة 
متطلباتها وخصائصها وقابلياتها(') لذلك فقد حددوا لكل مرحلة ما یتفق فق 
وطبيعتها ء وعلی الأخ ان يبدأ بالمرحلة الاولى ۰ فاذا نجح فيرتقي الى الثانية ء 
وهكذا الى الأخيرة : ومراتب جمعيتهم اربعة!") : 

المرتبة الاولى ' وهي خاصة بالاعضاء المبتدئين الذين تتراوح اعمارهم 
بين السادسة عشر والثلاثين( ") ويسمونهم : «الاخوان الابرار الرحماء » 
ویمتاز هؤلاء بصفاء النفس : والاستعداد الذهني والذ کاء «وهي مرتبة ارباب 
ذوي الصنايع » وهي تمثل قاعدة التنظيم ؛ ويظهر ان الرسائل ألنت لهؤلاء : لأن 
الخطاب فيها موجّه دائما الى الأ البار الرحيم“ ففي هذه المرحلة يتلقى الاخ 
المبادئ العامة لجميع أفرع المعرفة المتداولة في عصره : والتي تناولتها 
الرسائل(٩)‏ . 

السرتبة الفانية ؛ وهى خاصة بالاعضاء الذین اکملوا الشلاثین الى 
الأربعين ؛ ویسمونهم «الاخوان الأخيار الفضلاء » وهي مرتبة الرؤساء ذوي 
السياسات ہ ويتلقون في هذه المرحلة الفلسفة . ويتوسعون في دراستها .كما 
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ان عليهم دجانب هذه الدراسة » الاشراف المباشر على أصحاب المرتبة الأولى 
والمؤيدين لجماعة اخوان الصفاء . 

المرتبة الثالفة ٠‏ خاصة بالاعضاء الذين أتموا الأربعين الى الخمسين › 
ويسمونهم : «الاخوان الفضلاء الكرام» وهؤلاء هم « أصحاب الأمر والنهي » 
يحلون المشاكل والخلافات التي تظهر بين الاخوان باللطف وحسن التصرف 
والادارة » وهم «يعرفون الناموس معرفة مطابقة لدرجتهم » وتقع على كواهل 
هؤلاء ادارة الدعوة والتنظيم » ومنهم یعیٔن مسؤولو المناطق والفروع . 

المرتبة الرابعة : خاصة بالأعضاء الذين أكملوا الخمسین من العمر ؛ وهم 
الذين « يشاهدون الحق عياثاً » وهي مرتبة الحكماء » وكل الاخوان مدعوون الى 
هذه المرتبة » وهي اعلى المراتب في نظرهم » ومن يصل اليها يكون من 
«الواصلین » حسب التعبیر الصوفي( . 

وأصحاب هذه المرتبة یشکلون القمّة في هرم التنظیم » وان توفر في واحد 
منهم جلٌ خصال الأنبياء فهو یکون الرئیس بینهم . وان لم يكن ؛ فھؤلاء بأجمعهم 
یحلون محل الرئیس »اذ تتوفر فیهم مجتمعین تلك الخصال المطلوبة في 
الخلافت(") وهذا يمكن ان يسمى بالقيادة الجماعية . 

وقد اطلق ماکدونالد على تلك المراتب : طبقة المریدین أو الدارسین 
Learners‏ ثم المعلمین 15201675 ثم القادة او المرشدین 0101065 ثم المقربین 
من الله او الواصلين (supernatural‏ ۰ 

وقد تأثر اخوان الصفاء في تقسيمهم هذا في رأينا - بنظرية أفلاطون في 
التربية والتعليم » فقد جعل مراحل التعلیم ثلاثة ؛ 

المرحلة الأولى من الولادة الى سن العشرين » حيث يدرس التلميذ في هذه 
المرحلة الدراسات الانسانية ہ والتربية البدئية ء والموسيقى . 

المرحلة الثانية تبدأ من العشرين الى الثلاثين » وتخصص هذه الفترة لدراسة 
الرياضيات والعلوم . 

المرحلة الثالئة تبدأ من الثلاثين الى الخمسين » حيث تخصص خمس 
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سئوات منها لدراسة الفلسفة : ثم تخصص السنوات الخمس عشرة الباقية للجانب 
التطبيقي » للأعمال الادارية والقيادة الحربية ء وحينما ينجح أصحاب هذه 
المرحلة في حياتهم العملیة ‏ خلال تلك السنوات الخمس عشرة كنجاحهم في 
الدراسات النظرية يرتقون الى : 

المرحلة الاخيرة وهي مرتبة الحكام . وهي رتبة خلاصة الخلاصة . وقد زال 
في نفوسهم الطمع في هذا السن ٠‏ ومازالوا موفوري النشاط » فيعيشون فلاسفة 
متوفرين على تأمّل المعقولات الصرفة والخير المطلق( . 

وهنا نجد الاخوان يتفقون مع افلاطون في ان المرحلة الاخيرة تبدأ بعد بلوغ 
الخمسين » وهي مرتبة الحكماء والحکام . 

واما هذه الاختلافات التي نلحظها عند المقارئة التفصيلية فترجع الى حجم 
جمهورية أفلاطون كمدينة او بلاد » وجمعية اخوان الصفاء في حدودها 
التنظيمية المحدودة . وكذلك الخلاف فى الفلسفة والغاية , ففى الوقت الذي 
يهتم افلاطون بالجسد ٠‏ وينشىء الحكام او الفيلسوف نشأة عسكرية ؛ يهمل 
اخوان الصفاء امر الجسد الى حد ما : ويرټون اعضاءهم تربية الزقاد والنستاك › 
كما استفاد الاخوان من الانتقادات الموجهة الى نظام جمهورية افلاطون 
فتفادوها في سياستهم التربوية . 

وقد آسند اخوان الصفاء تقسيمهم السابق بدعائم إسلامية فهم يقولون : 

إن المرحلة الاولى تبدأ « بورود القوة العاقلة المميّزة لمعائي المحسوسات 
على القوة الناطقة» ويكون هذا بعد خمس عشرة سنة من مولد الجسم ٠‏ والى ذلك 
اشار سبحانه وتعالى بقوله : « واذا بلغ الاطفال منكم الحلم » (05 سورة النور) . 

والمرحلة الثانية تبدأ بورود «القوة الحكميّة على القوة العاقلة» ويكون ذلك 
بعد ثلائین سنة من مولد الجسم » وإليه آشارت الآية : «ولما بلغ أشده آتیناہ 
حکماً وعلماً » (۲۲ يوسف) . 

والمرحلة الثالشة تبدأ بورود القوة الناموسية على النفس بعد مولد الجسم 
بأربعين سنة والی ذلك أشار القرآن ٠‏ «حتى إذا بلغ أشده وبلغ أربعين سنة قال 
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رب أوزعني أن أشكر نعمتك التي أنعمت علي وعلى والدي وأن أعمل صالحاً 
ترضاه» (۱۵ الاحقاف) . 

و المرحلة الرابعة تبدأ بورود القوة الملكية بعد خمسين سنة من مولد 
الجسم ٠‏ والى ذلك اشار بقوله تعالی : «يا ايتها النفس المطمئنة ارجعي الى ربك 
راضية مرضية فاد خلي في عبادي واد خلي جنتي » (۲۸-۲۷ الفجر)("2 . 

ثم ان اخوان الصفاء يردّدون حديثا مرويا عن النبي (ص) انه قال ۰ «لایزال 
في هذه الأمة اربعون رجلاً من الصالحين على ملّة ابراهيم الخليل» . 

وبناء على هذا الحديث فان الاخوان يقولون :ان بين هؤلاء الأربعين أربعة 
يسمون «الأبدال» لأنهم بدّلوا خلقا بعد خلق . وصفوا تصفية بعد تصفية ٠‏ 
وهؤلاء الأربعون منتقون من جملة أربعمائة من الزاهدين العارفين المحققين » 
وهؤلاء الأربعمائة منتقون من اربعة الآف من المؤمنين التائبین المخلصين » وكلما 
مضی شخص من الأربعة حل محله شخص من الأربعين » واذا مضی شخص من 
الاربعين قام في رتبته شخص من الأربعمائة » واذا مضی واحد من الأربعمائة يقوم 
مقامه واحد من أربعة الآلاف » وكلما مضى شخص من أربعة الآلاف ارتقى مكائه . 
بدلاً منه ء واحد من المؤمنين التائبين المخلصین(۱۱) . 

وفي هذا الترتیب والتدرج استئناس للقول بان هذه مراتب اخوان الصفاء 
التي مر ذكرها آنفا ء وكان ذلك سلّم الترقية في التنظیم ء وریما كان هذا هو 
عددهم الحقيقي او على الاقل كان طموحهم تنظيم هذا العدد في جمعيتهم . 


الدعوة 


كان اخوان الصفاء حريصين على نشر دعوتهم بين الشباب دون الشیوخ 
لقناعتهم ان نفوس الشباب مثل ورق ابيض نقي لم یکتب عليه شي ء ۰ فتستقر 
الدعوة في نفوسهم وتتمكن «.. فينبغي لك ايها الأخ ان لاتشغل بإصلاح 
المشايخ الهرمة الذين اعتقدوا من الصبا آراء فاسدة ء وعادات رديئة ء وأخلاقاً 


وحشية . فإنهم يتبعونك ثم لا ينصلحون . وان صلحوا قليلا فلا يفلحون ؛ ولكن 
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عليك بالشباب السالمي الصدور ؛ الراغبين في الآداب . المبتدئين بالنظر في 
العلوم» اذ يكون بذلك خلق جيل لايعرف الهوى والجدل ؛ غير متعصب على 
المذهب ٠‏ ويستدل الاخوان لوجهة نظرهم هذه . بان الله تعالى «ما بعث نبيا الا 
وهو شاب » ولا اعطی لعبد حكمة الا وهو شاب ٠‏ كما ذكرهم ومدحهم فقال عز 
اسمه "انهم فتية آمنوا بربهم وزدناهم هدى . وقال تعالى : انا سمعنا فتى 
يذكرهم يقال له ابراهيم . وقال أيفياً عز وجل + وقال موسى لفتاه . وان كل نبي 
بعثه الله كان أول من کذبه مشايخ قومه المتعاطون الفلسفة والنظر والجدل » 

كما وصفهم تعالى فقال : ولما ضرب ابن مریم مثلاً اذا قومك منه يصدون . 
وقالوا أآلهتنا خير أم هو ما ضربوہ لك الا جدلاً بل هم قوم خصمون »(" 62 

وكان الاخوان يعملون لضم اعضاء جدد الى صفوف الجماعة ؛ وتنظيمهم 
وإعدادهم الإعداد المطلوب من مختلف الطبقات » هذا الى جانب محاولة كسب 
المؤيدين المتعاطفين مع الجمعية وأهدافها . 

ویبدو انهم حققوا في هذا المضمار النجاح «ان لنا اخوانا واصدقاء من كرام 
الناس وفضلائهم متفرقين في البلاد ؛ فمنهم طائفة من اولاد الملوك والأمراء 
والوزراء والعمّال والكتّاب » ومنهم طائفة من أولاد العلماء والأدباء والفقهاء 
وحملة الدين » ومنهم طائفة من أولاد الصناع والمتصرفين وامناء الناس » وقد 
ندبنا لكل طائفة احد اخواننا ممن ارتضیناه في بصيرته ومعارفه ء لينوب عنا في 
خدمتهم بالقاء النصيحة اليهم بالرفق والرحمة والشفقة عليهم ١»‏ . 

وعلى الاخ المسؤول عن التنظيم ان يتفرّس في الشخص ويتيع اخباره ؛ 
ويراقبه بدقة ء فاذا توسم فيه الاستعداد للانضمام والاستفادة منه كمض و او 
كمؤيد عليه ان يكتب تقريرا حول ذلك ويرفعه الى الجهة التي يتبعها تنظيميا 
لتقرر وتبتٌ في الامر «فاذا عرفت متهم أحداً ا وأنست مهد عڑتا حال 
وماهو بسبيله من امر دئياه وطلب معاشه , وتصرفه في حالاته » لكي نعرف ذلك 
ونعاونه على مايليق به المعاونة» وهذه المعاونة تكون من وراء الشخص ٠‏ ودون 
ان يعرف مصدرها في أول الأمر «فان کان ممن يخدم السلطان ويتصرّف في 
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أعمالهم ء أوصيئا اخواننا ممن يكون بحضرة السلاطين والملوك بالنيابة عنه 
والنصيحة له وحسن الرأي فيه لدى الملوك والسلاطين والوزراء » وان كان من 
ابناء التناء والدهاقين والاشراف وارباب الضياع ؛ اوصینا اخواننا ممن يتولى عمل 
السلطان بصیانته وحسن معاونته في ملّته وكف الأذية عنه ء وقبض أيدي الظالمین 
عن البسط اليه وان كان من أصحاب النعم وأرباب الأموال عاوتاه بحسب ذلك » 
وان كان من الفقراء المحتاجين واسيناه مما آتانا الله من فضله ء وان كان يرغب 
العلم والحكمة والادب وأمر الدين وطلب الآخرة علّمناه ما علمنا الله عز وجل » 
وألقيئا إليه من حکمتنا : وأطلعناه على أسرارنا بحسب ما يحتمل عقله ؛ وتشّسع 
له نفسه , وتتوق اليه همّنه » ان شاء الله عز وجل »(۳) . 

وبعد ذلك يأتى دور الاتصال المباشر ومفاتحة الشخص . وقد فهمنا من 
النص السابق ان لكل طانفة او طبقة «داعية» او «منظّم» أعد إعداداً خاصا لهذا 
الامر ء فان كان الشخص المراد ضمه الى الجماعة من الولاة وكبار موظفی 
البلاط ‏ فعلی الداعي ان يفاتحه في الامر بعد ان يتفرغ ذلك الشخص من اعماله 
اليومية » وان يكون في حالة نفسية مرضية . وان تكون المفاتحة في خلوة و« اقرا 
عليه منا التحية والسلام ؛ وبشره ہما یسره من نصيحة الاخوان ء وعرفه شدة 
شوقنا الى إخائه ومودته وولايته ٠‏ والله يوفقه وإيانا للسداد ويهديه وإيانا 
للرشاد... ثم اقرأ عليه هذه الخطبة وعرّقه معانيها ؛ وفیّمه مغزاها ومقصدها ء ثم 
عرّفنا ما يكون منه الجواب ۾( , 

واما الخطبة فهي وان كانت طويلة الا اننا وجدنا من الافضل ذكرها كاملة » 
حيث نستطیع من خلالها ان نأخذ فكرة عن تفسيرهم وتحليلهم لسير التاریخ : 

«اعلموا ايها الاخوان ان كل دولة لها وقت منه تبتدئ ؛ ولها غاية اليها 
ترتقي : وحد إليه تنتهي » واذا بلغت الى أقصى غاياتها ومنتهى نهاياتها ء آخذت 
في الانحطاط والنقصان ٠‏ وبدأ في اهلها الشؤم والخذلان ٠‏ واستأئف في الأخرى 
القوة والنشاط والظهور والانبساط » وجعل كل يوم يقوى هذا ویضعف ذلك 
وينقص الى ان يضم حل الأول المتقدم » ویتمکن الحادث المتأخر » والمغال في 
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ذلك مجاري احکام الزمان : وذلك ان الزمان كله » نصفه نهار مضىء ۰ ونصفه ليل 
مظلم » وأيضا نصفه صيف حار ء ونصفه شتاء بارد ؛ وهما يتداولان في مجینهما 
وذهابهما ؛ كلما ذهب هذا ء رجع هذا ء وتارة يزيد هذا وينقص هذا . وكلما 
نقص ذلك في احدهما زاد في الآخر ء حتى اذا تناهيا الى غايتهما ابتدأ النتص في 
الذي تناهى في الزيادة » وابتدأت الزيادة فى الذي تناهى فى النقصان » فلا يزالان 
هكذا ء وهذا دأبهما الى ان يتساويا في مقداريهما .ثم يتجاوزان على حالتيهما 
الى ان يتناهيا الى غايتهما من الزيادة والنقصان ٠‏ وكلما تناھی احدهما فى 
الزيادة ء ظهرت قوته وكثرت افعاله في العالم وخفیت قوة ضده وقلّت افعاله ٠‏ - 

فهكذا حكم اهل الزمان في دولة الخير ودولة الشر » فتارة تكون القوة 
والدولة وظهور الافعال في العالم لاهل الخير » وتارة تكون القوة وظهور الافعال 
لاهل الشر ۰ كما ذكر الله جل ثناؤہ ۰ « وتلك الأيام نداولها بين الناس» الآية . 

وقد ترون ايها الاخوان ٠‏ ايد كم الله وإيانا بروح منه انه قد تناهت قوة اهل 
الشر ‏ وكثرت افعالهم في العالم في هذا الزمان ء وليس بعد التناهي في الزيادة الا 
الانحطاط والثقصان . 

واعلم ان الملك والدولة ینتقلان في كل دهر وزمان ؛ ودور وقران : من امّة 
الى امة ء ومن اهل بيت الى أهل بيت » ومن بلد الى بلد . 

و اعلموا ان دولة اهل الخير يبدأ أولها من أقوام خيار فضلاء » يجتمعون في 
بلد ويتفقون على رأي واحد ‏ ودين واحد ء ومذهب واحد ۰ ويعقدون بینهم عهدا 
وميثاقا بأنهم يتناصرون ولا یتخاذلون » ويتعاونون ولايتقاعدون عن نصرة بعضهم 
بعضا » ویکونون كرجل واحد في جمیع امورهم » وكنفس واحدة في جميع 
تدابيرهم ؛ وفيما يقصدون من نصرة الدين وطلب الآخرة ؛ لا يعتقدون سوى 
رحمة الله ورضوائه عوضا . 7 ۰ 

فابشروا ايها الاخوان ہما اخبرناكم » وثقوا بالله في نصرته لكم اذا بذلتم 
مجهودكم كما وعد الله تعالى ؛ «و الذين جاهدوا فینا لنهديهم سبلنا» 
«ولیتصرن الله من ينصره» «الا ان حزب الله هم الغالبون »210 . 
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وفي قراءة هذه الخطبة على من یُدعی للانضمام لجماعة اخوان الصفاء... 
إغراء له بالتعاون معهم لتحقيق دولة الخير » التي يطمحون اليها : وإفساح لأمل 
عريض في تبديل هذه الاحوال التي يقاسون منها الى حال افضل ؛ تمشيا مع سنة 
الكون القاضية بالتغيير الدائم . 

وبعد الخطبة يستمر الداعي في الکلام لمزيد التأثير على ذلك الشخص ‏ اذ 
قد يظن ان السلطان الذي ارتبط به » ويعمل له : یدوم عزه وجاهه › لذلك لابد 
من التركيزعلى هذه النقطة : «اخبرنا ايها الاخ عن صاحبك هذا الذي انت متعلق 
بخدمته ؛ ومجتهد في طاعته » ومعتصم بعزة سلطانه ء هل تعلم انه كان في هذا 
الامر الذي هو فيه الآن غيره قبله . فزال عنه عزه وسلطانه وتفرقت عنه جموعه 
واعوانه ؟ وهل تعلم ان هذا الامر الذي هو فيه باق عليه او لابد ان يزول عنه یوما ء 
ويصير الى غيره » كما صار اليه بعد الذي كان قبله ؟ او هل تعلم ان من يجيء 
بعده ويصير مکانه كيف يكون حالك معه ؟ وقد علمت ان هذه الدنيا امورها دول 
ونوب » تدور بين اهلها واحدا بعد آخر»(۲۷ . 

واذا استجاب الرجل لدعوة الاخوان : ووافق على الدخول في صفوف هذه 
الجماعة ‏ وتعهد بالمطلوب ؛ يحضر المجلس ويقرأ الخطبة السابقت(۳) . 

يخاطب اخوان الصفاء كل طائفة بما تقبله قلوبهم ؛ وتحتمله عقولهم ء 
وتنسم له نفوسهم( ۳ فاذا كان المدعو ملكا او سلطانا فلابد ان يأخذوه من حيث 
يسهل أخذه » فالملك او السلطان يحب ان تتسع رقعة مملكته ؛ ويضم اليها بلادا 
اخری » فاذا وجد في دعوة ما پت يتفق ورغبته » بل مايحقق له طموحه ؛ تعاون مع 
اصحابها » وهم يبشرونه بأن آماله تتحقق قو ۰ وسیتم على يديه نصرة الدین وفتح 
البلاد » ويلقون في روعه انهم عرفوا ذلك عن طريق علومهم ومعارفهم . فان وقع 
الكلام منه مكانه في القبول » فهذا ما يريدونه ‏ وان طلب العلامة على ذلك , 
فعندهم دلائل وعلامات وشواهد يعلمها من ينظر الى تلك العلوم مفلهم : وان اراد 
تاک فليسث اليهم من يثق به ممن يشاكلهم في العلوم والمعارف ؛ لتتضج ل 
حقیقة الامرل'') ولاشك انهم يقصدون بتلك العلوم والمعارف ٠‏ التنجیم . 
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وهذا الاسلوب في الدعوة ‏ كما يظهر ‏ قائم على الإقناع والاقتناع ء ولكن 
حينما يصبحون قوة ستتغير الطريقة » فیرغمون الناس على اعتناق آرائهم ؛ 
ويدافع الاخوان عن رأيهم وموقفهم هذا » بأن مثلهم كمثل الحكيم الذي دخل 
مدينة سکانها مصابون بمرض خفي خطير . فان اخبرهم بالخطر المحدق بهم 
لایستمعون اليه » ولا يصدقونه فاحتال علیهم في ذلك › فطلب من بینهم رجلا 
فاعطاه الدواء فوجد الرجل في بدنه خفة وفي جسمه صحة » وفي نفسه قوة : 
فشكره ۰ وهمٌ ان يمنحه مكافأة » فقال له ؛ مكافأتي ان تعينني على مداواة شخص 
آخر ء ثم تفرقوا في المدينة یداوون الناس واحدا بعد الآخر في السر » ولما كثر 
انصارهم ظهروا للناس وكاشفوهم بالمعالجة » واجيروهم على المداواة حتى شفي 
اهل المدينة كله" . 

ويدافع الاخوان عن طريقتهم هذه استخدام الاسلوب الاقناعي في اول 
الامر ء ثم استخدام القوة في بث الدعوة في المراحل الاخيرة ‏ بأنها أقرتها 
الانبیاء ء فكانوا في بدء دعوتهم یذ كرون الناس ما قد نسوه من آمر الآخرة 
والمعاد : وتنبیههم من نوم الجهالة ء فالنبي (ص) في اول مبعثه ابتدأ أولا بزوجته 
خديجة » ثم بابن عمه ء ثم بصديقه ابي بكر » وهكذا الى ان التأموا أربعين رجلاً 
بإسلام عمر ء وهنا اظهر الدعوت(۲" . 

الخلایا 

يبدو ان اخوان الصفاء کانوا يأخذون بنظام الخلایا المعروف لدی الأحزاب 
المعاصرة » حیث تلتقي أعضاء کل خلية بصورة دورية باشراف مسژول الخلية 
ویتداولون الاوضاع العامة ء ویدرسون التوجیهات الصادرة » والرسائل 
والتوضیحات الواردة الیهم من الجهة الأعلى رتبة من الخلية . 

وسنحاول هنا أن تأخل فكرة عن خلاياهم : 

الاجتماع الدوري هو دليل الالتزام التنظيمي . فالاخوان أيئما کانوا لابد ان 
يقوموا بهذا الواجب «ينبفي لاخواننا ايدهم الله حيث کانوا في البلاد ان يكون 
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لهم مجلس یجتمهون فيه في اوقات معلومة ٠‏ لایداخلهم فيه غيرهم ٠‏ یتذاکرون فيه 
علومهم . ويتحاورون فيه اسرارهم »(") فواجبات كل خلية : 

أ - ان تجتمع کل اثني عشر یوما مرة ۱ 

ب - أن يكون الاجتماع في مكان يأمنون فيه على انفسهم ٠‏ بعيدا عن 
أعين الرقابة . 

ج ۔ان يتطهروا ويتنظفوا » ویکونوا في كامل اناقتهم للاجتماع . 

د الحضور ضروري ء ولا يتغيب العضو الا لعذر قهري . 

ومسؤول الخلية هو الذي يرأس الاجتماع ويديره » ويشرح ما يستفسر 
عنه منه . «أن الذي علينا أن نوصيك به ٠‏ ونلقيه اليك ؛ ونبلغك اياه » ونعتمد 
فيه عليك من مراعاة اخوانك ومن قبلك » ومن اصحابك ومن استجاب اليك 
ويستجيب ان شاء الله ان تجعل لك مجلسا تجمع فيهم جماعاتهم كل اثني عشر 
یوما یوما واحدا ‏ یجتمعون فيه حيثما اتفق لهم من مواضعهم وامكنتهم ؛ بحيث 
يأمئون فيه على انفسهم » ويكون اجتماعهم على تقوى من الله عز وجل ء 
وصيخة ومراقبة › ويتطهرون قبل حضورهم ۰ ویتنظفون › ويأخذون زينتهم 
باحسن ما يقدرون عليه فاذا اجتمعوا بحيث تراهم وتعاینھم » ولاتفقد احدا 
منهم الا لعذر يمنعه من القدوم والوصول إليك ؛ فابرز لهم واخرج عليهم في زيك 
وحالك وجميل هینتك»(۲ . 

وعلى مسؤول الخلية ان يتلو عليهم في هذه الاجتماعات هذه الرسائل «من 
اولها الى آخرها رسالة رسالة ؛ ومقالة مقالة» ويبيئها لهم ويشرحها »وان یھٹم 
بتقوية العلاقة فیما بين الاعضاء(*۲) . 

ثم على مسسؤول الخلية ان يبدأ باختبار قاس لهؤلاء الأعضاء » حتى 
يستخلص منهم دعاة ؛ فاذا نجحوا في الاختبار » ونفذوا المهمة التي أوكلها اليهم 
يطلعهم على اسرار الجماعة ۰ ویوژعهم في المنطقة التي آسند إليه الاشراف عليها 
تنظيمياً ويرتبطون به «فاذا انت استخلصت منهم طائفة ؛ ورضیت سعيهم بعد 
ايقاعك المحنة بهم في امور دنياهم ومواضع المحبوبات منهم فعلها في 
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المطلوبات » فأمرتهم ببعد الاقارب المحبوبين » وصلة الاباعد في الله » وامتثلوا ء 
ونفقة الاموال في سبيله فانفقوا ء والجهاد بالانفس فبذلوا ء والسعي فيما يرضي 
الله فسعوا ء والخروج من الاوطان في الله فخرجوا » وفارقوا البلاد والاوطان.. 
فعند ذلك اذا صبروا على هذه المحن فاهدهم بعلمك » واتل عليهم حكمتك.. واقرأ 
عليهم الكتب المصونة » والاسرار المخزونة ٠‏ والعلوم المکنون... فعرفهم جميع 
ذلك » وعلى معاني الاخبار والروايات والامغال والاشارات والعلامات » فاذا قبلوا 
ذلك عنك » ورأيته مصورا فیهم مستقرا عندهم... فاجعل على كل جبل منهم جزه! 
ثم ادعهن يأتينك سعياً ۾" . 

وهناك تعلیمات خاصة للداعي او رئيس الخلية تنظم تصرفاته ؛ ومدی 
علاقته بالاعضاء الذين پعملون معه ء واساس هذه التعلیمات » هو ان يعرف كل 
شئ عن کل واحد منهم ؛ ولا يعرف هولاء عنه شیدا ء اذ هو حامل الاسرار 
«واحرص ان تباعد بين معرفتهم بك وبينهم . لئلا یطلعوا عليك كما اطلعت 
علیهم فيأتوك من حیث أمنت » لانه لیس کل من يصاحبك یحق لك ان تثق به 
وتطمئن الیه»(۲۳ . 

ومن بين التعليمات الواجب اتباعها على الداعی » ما یتعلق باهتماماته 
النفسية والجسدية والمعيشية : ۱ 

عليه ان يسكن في بيت متواضع : غير مجلب للانظار : ليأمن اللصوص 
ومصادرة الحكومة وحسد الاخوان » وان يكون على حذر دوما ‏ وان تكون الدار 
مشيدة في موضع غير مزدحم حتی «يقل جارك ويبعد على الناس مزارك » ۔ 

« وليكن غذاؤك من الموجود غير الممتنع عليك صنفين » ثالثهما الماء ما 
ينزل من السماء او ماينبع من الارض ما تيسر لك ۰ فانك مادمت على ذلك من قلة 
الاكل وترك الشبع » وتعمد الجوع في الاوقات التي يصلح فيها استعماله » كانت 
طبائعك على حالها لايزيد فيها ما يحتاج أن تنقص » ولا تنقص منها ما تحتاج ان 
تزيد » فانك «ان لم تحمل على جسمك من المأكل والمشرب والباءة والحركة الا 
معتدلاً لازمتك العافية وعدمت الأسقام» . 
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كما لابد ان تكون «اخلاقك رصينة » وعاداتك جميلة ء وافعالك مستقيمة ء 
تزدي الأمانة الى اهلها كائناً من كان ء من ولي وعدو » تأخذ نفسك بحفظها ء 
وترعی حق من استرعاك حقها » وتحسن مجاورة جارك ء وتصفي مودة صديقك . 
وتخلص المحبة لمحبيك » مع قلة الطمع ء وازالة الفزع في مستعجل زائل » وحادث 
نازل » وتريد للغير ما تريد لنفسىك »0 . 


الشغرة 

امعانا في سرية العمل التنظيمي وضع اخوان الصفاء - على ماورد في الرسالة 
الجامعة - كتابة خاصة للغة خاصة بهم » تتم بها المراسلات الدائرة بين الدعاة 
ومركزهم الرئيسي فیقولون : «ورأینا ان تكتب ما نريد... بحروف ركبناها 
وبكلمات نظمناها » وبذلك یکون لهم «لغة فيما بينهم لا يشاركهم فيها سواهم» . 

واثبتوا شکل حروف هذه اللغة في الرسالة الجامعغ(۲۹) وهي تختلف عن 
الحروف العربية في الشكل ٠‏ وأما الأبجدية فهي هي ٠‏ وبالنسبة لكلمات تلك اللغة 
ومنرداتها فلا نعرف عنها شيئا » اذ لم يدونوها في كتبهم المتداولة » ولكن يبدو 
- حسب الظاهر ان مفردات لفتھم هي المفردات العربية نفسها الا انهم 
استخدموها في معان اخرى غير تلك التي وضعت لها او نقول بعبارة اخرى ؛ ان 
قصدهم بلغتهم الخاصة هو ما يعرف اليوم ب« الشفرة» ونجد لدى الاسماعيلية 
استخدام الشفرة ایضا » فهل أخذوها من اخوان الصفاء او أن كليهما أخذها من 
مصدر سابق ؟ لا نستطيع البت في ذلك . 

فالحج عند الاسماعيلية هو القصد الى صحبة السادة الأئمة من أهل البيت » 
و«الإحرام» هو الخروج من مذهب الاضداد ء و«الفحشاء » ذكر المحامد للطفاة 
المتمردين » و«البغي» تقديم المفضول على الفاضل!"" . 

الا ان اخوان الصفاء كثيرا ما يقولون «وفقك الله ايها الاخ البار الرحيم 
وجميع اخواننا لفهم هذه الاشارات والرموزم''' ولكن يبدو من سياق الكلام 
والمقام ان قصدهم من ذلك فهم تلك الامور الدقيقة الواردة في تلك الرسالة . 
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من خلال ما سبق نرى ان اخوان الصفاء يحتاطون لكل شيء ٠‏ حتى لايفشى 
لهم سر » ويكوئوا في مأمن . 

ولكن ماذا يكون موقفهم اذاما خرج عليهم عضو من جماعتهم ؟ 

هنا يجب على مسؤول الخلية ان یتصل به : ويحاول التأثير عليه للعودة الى 
الصف «وقل له قولا لينا وعظه عظة المؤنس له » فان تاب وأناب فهو على ماتریدہ 
منه ءا" وان أبى « فعقوبته في ذلك ان نخرج من صداقته ء وتتبرأ من ولایته . 
ولا نستعين به في آمورنا ؛ ولا نعاشره فى معاملتنا ؛ ولا تكلمه فی علومنا . 
ونطوي دونه اسرارنا ؛ ونوصي بمجانبتهاخوانا ۳ . ۱ 

ويفهم من هذا انهم يكتفون بالعقوبة الادبية ؛ وهي قرار الفصل » ولم نجد 
من بين نصوصهم مایشیر الى فرض عقوبة مادية عليه » فلا یلتجنون الى العتف » 
اذ ان استخدام العنف ضد شخص مطلع على بعض الاسرار ‏ لأنه خرج من التنظیم 
دون النظر الى سيب خروجه وابتعاده ہ قد يؤدي الى ان يفشي ذلك الشخص کل 
ما لديه من معلومات عن التنظيم کدفاع عن نفسه » وحيتذاك تطلع السلطة على 
جميع آسرار الجمعية ؛ وأما إذا تحدئوا إليه باللين ؛ ومحاولة حل مشكلته ؛ 
والاستماع الى وجهة نظره » فان لم يرجع الى صفوف التنظيم ؛ فسیبقی صديقا له 
يحتفظ بما اؤتمن عليه ويحافظ على مصالح التنظيم . لانه لم يجد منه ما يستفزه 
ويهدده «ولو كنت فظاً غليظ القلب لانفضوا من حولك »0 . 

وختاما نقول ؛ هل كان لاخوان الصفاء هذا التنظيم الواسع القائم على هذه 
الاسس وكان له نشاطه الفعلي : او انهم يطرحون مجرد تصور لما يلزم أن يكون 
عليه التنظيم المنشود ؟ 

هذا سؤال من الصعب الاجابة عليه ء لائنا لم نسمع عن تهمة موجهة الى احد 
بالانتماء الى هذه الجمعية ؛ او محاكمة اجريت لأحد اعضائها : ومن الممكن من 
ناحية اخرى ان يكون تنظيمهم قائما بشکل لم تستطع عيون السلطة من اختراقه 
والتسلل اليه ؛ وكان اعضاؤه منضبطين حذرين ؛ لم یتناثر من احاديشهم » ولم 
يظهر من تصرفاتهم ما يقير الشبهة والشکوك۔۔ رہما۔. 
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هوامش الفصل الثالث - الباب الاول 


(۱) الرسائل - الرسالة 1۸ ۱۹۵/۰ . 

(۲) الرسائل - الرسالة ٠٤‏ - ۱/ ۵۸-۵۷ والرسالة £۸ -+/ ۱۷۳۔٠۱۷‏ ء 

(۲) کل الذين کتبوا عن مراتب اخوان الصفاء ٠‏ نجدهم یحددون المرحلة الاولی به ۴۰-۱ سنة ء بيدما لبد 
المرحلة الاولى فی رأي الاخوان بعد اکمال ۱۵ والی ۲۰ سنة . 

(1) عمر دسوقي -اخوان السفاء ۷4 . 

. ۲۹۹/۶ آلرسائل - الرسالة الاخيرة‎ )٥( 

)٦(‏ ذهب عمر الدسوقي في کتابه اخوان الصفاء ص۷ عند حدیشه عن مراتب اخوان الصفاء ' ان من یصل الى 
المرتبه الرابمة یکون فوق الطبيعة والناموس ؛ وملاحظتنا على ذلك ان الاخوان لم یقولوا بذلك في رسائلهم 
كما لم يرد في الرسالة الجامعة ما يوهم ذلك . 

. ١186/4 ٤۷ الرسائل - الرسالة‎ )۷( 

MacDonald, Mosliun theology, P.168. (A) 

(۹) فزاد زكريا ‏ دراسة لجمهورية افلاطون ۱۳۰-۱۲۹ . يوسف کرم تاريخ الفلسفة اليونانية ۱۳۰-۱۲۸ . 

(۱۰) الرسائل -الرسالة 1۵ - ۵۸۵۷/4 والربالة ۲۸ ۔ ۱۷٤-۱۷۳/۲‏ . 

(۱۱) الرسائل -الرسالة ۵ - ۳۷۷-۳۷۹۸۱ ١‏ هذا الحديث رواه الطبراني في معجمه الكبير : كما رواه في ممجمه 
الاوسط كالآتي ؛ دعن انس ان النبي (ص) قال لاتخلو الارض من اربعين رجلا مغل خليل الرحمن لبهم 
پستون وبهم ینسرون »ما مات مئهم احد الا ابدل الله مكائه آخر» . 
قال الحافظ ابو الحسن الهيشمي في الزوائد اسناده حسن . (الحاوي للفتاوي ۲/ ۱۱-۸۲۲ تحقيق محمد 
محي الدين عبد الحمید - الطبعة الثالغة ۱۹۵۹ - مطبعة السعادۃ۔مصر) . 

(۱۲) الرسائل -الرسالة ٠۵‏ ۵۲-۵۱۲ . 

+ العمال = الولاة . الکتاب = کبار موظفي البلاط . 

(۱۳)الرسالة هما ۱۹۵/1 . 

(۱۲) الرسالة ۱۵ 1٩2۶۰۳۸/۰‏ والرسالة ۱۸ 155/4 . 

(۱۵) الرسالة خا ٤/۱۸۵۸-۱۸۸ء‏ 

۰ ۱۸۸-۱۸۱۲۰ ٠۸ الرسالة‎ )13( 

(۱۷) الرسالة 1۸ ۱۹۸/۱ ۰ 

(۱۸) الرسالة ها 185/1 . 

(۱۹) الرسالة 1۸ ۱۲۵/۱ . 

(۲۰) الرسالة ها ۔ ۱۹۱-۱۹۰/1 ء 

, ٠١-١1 /٤ ؛٤ الرسالة‎ )۲۱( 
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. ۱۹۱/1 ٤٤ الرسالة‎ )۲۲( 

. ٩۱/۹ - 1۵ الرسالة‎ )۲۳( 

(:۲) الرسالة الجامعة ۲۹۹-۲۹۵/۲ , 

(۲۵) نفس المصدر ۲/ ۲۱۹۸-۲۹۷ . 

(1؟) نفس المصدر ۲۹۹-۲۹۸/۲ , 

(۲۷) الرسائل ۔الرسالة ۵۰ - 1۰/4 . 
(۲۸) الرسالة ۵۰ - ۲۵۸-۲۵٤/٤‏ . 

(۲۹) الرسالة الجامعة ۱/ ۵۲۷-۰۷۲۵ , 

(۳۰) الداعي شمس الد ين بن احمد يعقوب الطيبي - رسالة الدستور ودعوة المزمنین الحضور ۹۵-٩۱‏ 
(۳۱) الرسائل ‏ الرسالة 14 ۱۹/1 . 

(؟؟) الرسالة الجامعة ۰۱/۲ . 

(۳۳) الرسائل - الرسالة 1۷ - ۱۲۸-۱۲۷/۲ . 
(6؟) الرسالة الجامعة ۶۰۲/۲ . 
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رسائل اخوان الصفاء 


الرسائل 

رسائل اخوان الصفاء موسوعة ضخمة اشتملت على اغلب فنون الثقافة 
المعروفة في عصرهم ء وتشتمل على اثنين وخمسين رسالة « في فنون العلم 
وغرائب الحكم وطرائف الآداب » وحقائق المعاني عن كلام الخلصاء الصوفية.. 
وهي مقسومة على أربعة اقسام » فمنها رياضية تعليمية » ومنها جسمانية 
طبيعية » ومنها نفسانية عقلية . ومنها ناموسية |لهیة»] فهنا نجد ان تبويب 
الرسائل جاء وفق تفسيمهم الفلسفة ؛ الرياضيات ٠‏ الطبيعيات : الإلهيات » اذ 
النفسائية العقلية والناموسية (الشرعية) الإلهية تندرجان تحت الإلهيات كما 
سيأتى فى الفصل الأول من الباب الثالث من هذا البحث . 

واذا آردنا التعرف اكثر على مواضيع الرسائل فان «فهرست» رسائل اخوان 
الصفاء الذي يبدأ به الکتاب یدلنا على ذلك حيث قسم الرسائل على أربعة 
مجموعات ؛ ۱ 
المجموعة الأولي ؛ وهي الرسائل الرياضية التعليمية ‏ وعددها أربع عشرة 
رسالة : 
۱- « في العدد وماهیته » وكميته » وکیفیته » . 
۲- « في الهندسة وبیان ماهیتها ء وكمية انواعها ٠‏ وكيفية موضوعاتها » . 
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۳- «في النجوم ؛ شبه المدخل في تعریف ترکیب الا فلاك . وصفة البروج ؛ وسیر 
الکواکب ومعرفة تأثیراتها في هذا العالم» . 

-٤‏ «في الموسیقی » وهو المدخل الى صناعة التأليف ٠‏ والبیان بأن النغم والالحان 
الموزونة لها تأثيرات في تفوس المستمعين لها » . 
الشكل وانها حية تشبه بجملتها صورة حيوان تام» . 

١‏ «فى النسب العددية » والهئدسية ٠‏ والتأليفية » وكمية أنواعها » وكيفية 


ترکیبها » . 
۷- « في الصنايع العلمية النظرية ۰ وكمية اقسامها وكيفية مرانتها وایضاح طرائقها 
ومذاهبها» . 


۸ في الصنايع العملية والمهنية وتعدید اجناس الصنایع العلمية والحرف » . 

5 في بیان اختلاف الا خلاق » واسباب اختلافها ؛ وانواع عللها » ونکت من 
آداب الانبياء وسننهم » وزبد من اخلاق الحکماء وسيرهم . 
وفي آفاويلهم... وحججهم وبرأمینهم » . 
العشرة التي كل واحد منها جنس من الموجودات كلها » . 

۲- «في باريمانياس ۰ وهي الکلام في العبارات واداء المعاني على حقها والابانة 
عنهاع» . 

١‏ «في انالوطیقا الاولی ۰ وهي القياس ء والغرض منها هو بیان كمية القياس 
الذي يستعمله الحكماء والمتکلمون » . 

. » «في انالوطیقا الثانية وهي آلبرهان‎ -٤ 


المجموعة الثانية : وهي الطبیعیات » وعددها سبع عشرة رسالة 
-١‏ ( في الهیولی والصورة »وما الزمان ؟ والمکان ؟ والحركة ؟... وتلقب هذه 
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الرسالة بسمع الكيان ویسمی السماع الطبيعي ۰.4 

۲- «في السماء والعالم » وبيان كيفية اطباق السموات وكيفية تركيب الافلاك... 
والغرض منها هو البيان عن كيفية تحريك الافلاك وتسییرات الكواكب..» . 

۲- «في الكون والفساد ؛ والفرض منها هو البيان عن ماهية الصور المقومة لكل 
واحد من الاركان الاربعة.. النار والهواء والماء والارض ء وانھا هي الامهات 
الكلية الکائن منها المعدن والنبات والحيوان ء وكيفية استحالة بعضها الى 
يعض... غ0 ٠‏ 

٤۔‏ « في الآثار العلوية » والغرض منها هو البيان عن كيفية حوادث الجو وتغييرات 
الهواء » من النور والظلمة ء والحر والبرد ء وتصاریف الرياح من البحار 
والانهار : وما يكون منها من الغيوم والضباب والطل والندى والامطار ٠‏ 
والرعود والبروق ء والثلوج والبرد والهالات : وقوس قزح والشهب ٠‏ وذوات 
الأذئاب ؛ وما شاكل ذلك» . 

٥‏ «في كيفية تكوين المعادن ؛ وكمية الجواهر المعدنية » وعلة اختلاف 
جواهرها » وكيفية كينية تكوينها في باطن الارض» ٠‏ 

-٦‏ «في ماهية الطبيعة و كيفية افعالها... والفرق بين الفعل الارادي.. وبين الضروري 

من الطبيعي والقهري» . 

۷- « في أجناس النبات » وأنواعها.. والغرض منها هو تعديد أجناس النبات وبيان 
كيفية تكوينها ونشوٹھا . واختلاف أنواعها من الاشكال والالوان والطعوم 
والروائح.. » 

۸ «في اصناف الحيوان.. والغرض منها هو البيان عن أجناس الحيوانات وكمية 
أنواعها واختلاف صورها وطبائعها وأخلاقها ٠‏ وكيفية تكوينها . وتناجها 
وتوالدها وتربيتها لأولادھاء . 

4 « في ترکیب الجسد ٠‏ والبیان بأنه الم صغير » , وأن بنية هيكله تشبه مدينة 
فاضلة... والغرض منها هو معرفة الانسان جسده وبنيته المهيأة له. عق 

۰- «في الحاس والمحسوس ۰ والغرض منها هو البيان عن كيفية اد راك الحواس 
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محسوساتها ء واتصالها بواسطة القوة الحاسة...» . 

. » «فى مسقط النطفة » وكيفية رباط النفس بها‎ ١ 

۲ - «في معنى قول الحكماء إن الانسان عالم صغير» . 

۲- «في كيفية نشر الأنفس الجزئیة في الأجساد البشرية والأجسام الطبيعية» . 

- «في بیان طاقة الانسان في المعارف الى أي حد هو . ومبلغه في العلوم الى 
أي غاية ينتهي » . 

۵- «فی ماهية الموت والحياة 4 . 

٦۔‏ «قي ماهية اللذات والآلام الجسمانية والروحانية ٠‏ وعلة كراهية الحیوانات 
للموت..» . 

۷۔ «في علل اختلاف اللغات ورسوم الخطوط والعبارات وكيفية مبادئ المذاهب 
والديانات والآراء والاعتقادات...» . 


المجموعة الثالشة : وهي المجموعة النفسائية العقلية ء وعددها عشر 

رسائل : 

۱- «فى المبادی العقلية على رأي الفيغاغوريين » . 

5 «في المبادئ العقلية على رأي اخوان الصفاء وخلان الوفاء » . 

7 «في معنى قول الحكماء : إن العالم انسان کبیر.» . 

٤۔‏ «في العقل والمعقول» . 

۵- «في الاكوار والادوار » واختلاف القرون والاعصار ‏ والزمان والدھور ‏ 
والغرض منها هو البيان عن كيفية انشاء العالم ومبدنه وترئیبه . وظهوره 
وغايته » وكيفية فنائه وخرابه» . 

1- دفي ماهية العشق » ومحبة النفوس ونزوعها وتشوقها الى الاتحاد .» . 

۷ « في ماهية البعث والصّور والنشور والقيامة » والحساب وكيفية المعراج » . 

۸ «في كمية أجناس الحركات » وكيفية اختلافها ومبادتها وغاياتها » . 

4- «في العلل والمعلولات... والشرض المقصود منها هو معرفة اصول العلوم ء 
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ومبادنها وأسبابها . وقوانینها ورسومها . وكيفياتها على الحقيقة» . 
٠‏ « في الحدود والرسوم » والغرض منها هو معرفة حقائق الاشياء » وماهياتها 
واجناسها وأنواعها المركبة والبسيطة» . 


المجموعة الرابعة : وهي الناموسية الالهية . والشرعية الدينية ۰ وعددها 

احدی عشرة رسالة : ۱ 

١‏ «في الآراء والمذاهب ٠‏ في الدیانات الشرعية الناموسية والفلسفية » وبيان 
اختلاف العلماء في أقاويلهم..» . 

۲ وفی ماهية الطريق الى الله عزوجل » وكيفية الوصول اليه...» 

٣۔‏ «في بیان اعتقاد اخوان الصفاء وخلان الوفاء » . 

6 «في كيفية عشرة اخوان الصفاء وخلان الوفاء » وتعاون بعضهم لبعض بصدق 
المودة وصحة المحبة » ومحض الرأفة والشفقة ء والتحنن والرحمة» . 

5 «في ماهية الاپمان وخصال المؤمنین المحفین » . 

1 «في ماهية الناموس الالهي والوضع الشرعي ؛ وشرائط النبوة وكمية خصالهم 
(الأنبیاء ) ومذاهب الربانیین والالهیین-» . 

۷ د في كيفية الدعوة الى الله عز وجل بصفوة الاخوة وصدق الوفاء ومحض 
المود... والفرض منها هو البيان بأن دولة أهل الخير يبتدئ أولها من قوم 
أخيار فضلاء أبرار يجتمعون ويتفقون على رأي واحد ومذهب واحد » وسئّة 
رضية ؛ وسيرة عادلة من غير تخاذل ولا تقاعد » . 

۸ «فی كيفية أفعال الروحانیین والجنْ والملائكة الم قربین والمردة 
الشياطين. 7ج 

ه «في كمية انواع السياسات» . 

٠‏ «في كيفية نضد العالم بأسره . وفي مراتب الموجودات ٠‏ ونظام 
الکائدات..» . 
-١‏ «في ماهية السحر والعزانمم(") 
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ولاتقتتصر الرسائل على هذه المواضيع فحسب ٠‏ بل انها تتطرق الى مواضيع 
أخرى في مختلف المجالات الثقافية التي لم تتناولها عناوين الرسائل . 


عدد الرسائل 

هناك اختلاف فى عدد رسائل اخوان الصفاء : 

١‏ فعندما ترجع الى الطبعات الهندية » والمصرية » واللبنائية للرسائل نجد 
الفهرست ۔ كما مر آنفا - يحدد عدد الرسائل باثنثين وخمسين رسالة » وكذلك 
اذا تتبعنا تسلسل الرسائل نجد أن عددها مطابق لما في الفهرست وبالترئیب 
نفسه » كما أنهم پشیرون الى هذا العدد كثيرا في ثنایا الرسائل ( . 

۲-في اول الرسالة الأخيرة ‏ وهي الشانية والخمسون حسب التسلسل 
السابق یقولون : 

انا ذ کرنا في خمسین رسالة تقدمت ‏ وبعد ذلك بصفحة آخری یقولون : 
وهذه الرسالة هي آخر الرسائل من القسم الرابع » وهي الحادية والخمسون...»( . 

وعندما نرجع الى کتاب : خلاصة الوفاء في رسائل اخوان الصفاء ‏ وستتکلم 
بعد قليل على هذا الكتاب ‏ نجد الفهرست يحدد الرسائل بإحدى وخمسين 
رسالة . 

وعند المقارنة بين « الفهرستين » تبين أن المجموعة الأولى من الرسائل في 
فهرست الخلاصة هي ثلاث عشرة رسالة وليست أريع عشرة » فهناك دمج بين 
الرسالتين الشالفة عشرة والرابعة عشرة فى رسالة واحدة هی : «الرسالة الغالفة 
عشرة في معنى أفودقطيقا انالوطیقیا(") پینسا جاء في فهرست الرسائل ان 
المجموعة الأولى عبارة عن اربع عشرة رسالة ؛ الرسالة الغالغة عشرة منها في 
أنالوطيقا الاولى والرابعة عشرة فى أنا لوطيقا الثانية . 

ويبدو أن اغلب المستشرقین اعتمدوا على «خلاصة الوفاء » عند تحديد 
رسائل الاخوان باحدى وخمسين رسالق( . 

"- ویذ کر ابو حیان التوحيدي ان عدد الرسائل « خمسون رسالة في جمیع 
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أجزاء الفلسفة علميها وعمليها » وأفرد وا لها فهرستا. ۰ ونلحظ من کلام أبي 
حيان هذا أن الفهرست كان مضموماً الى الرسائل . 

وكذلك الأمر لدى القنطي فهو يقول : وان مقالاتهم احدى وخمسون مقالة , 
خمسون منها في خمسين نوعا من الحكمة : ومقالة حادية وخمسون جامعة 
لأنواع لمات على طريق الاختصار والايجاز» ويعتمد في ذلك على ابي حيان 
وینقل عنه(٩)‏ 

وقد توقم فژاد البعلي من كلام القفطي أنه يحدد الرسائل باحدی 
وخمسین() على حين ان الرسالة الحادية والخمسين في كلامه هي الرسالة 
الجامعة ؛ وهي باتفاق الجميع ليست ضمن رسائل اخوان الصفاء المعروفة » بل 
هي رسالة مستقلة » أو کتاب آخر غير كتاب الرسائل . 

"۔ فالتوحيدي قد قرأ الرسائل واطلع عليها » فلماذا يقول انها خمسون رسالة ؟ 

هل كان حديث ابي حيان للوزیر عن الرسائل من باب التقريب لا التحديد ؟ 
نستبعد ذلك » فقد کان معروفا عن ابي حيان الدقة ؛ لاسیما أنه يوجه كلامه الى 
وزير عالم » له اطلاع على الرسائل » ومعرفة ببعض مسؤولي هذه الجماعة . 

ونحن نظن أن الرسالة الأولى في المبادئ العقلیة على رأي الفیثاغوریین › 
والرسالة الثائية فی المبادئ العقلية على رأيى اخوان الصفاء - كلتا الرسالتين من 
المجموعة الفالفة الآنفة الذ کر فی الاصل رسالة واحدة تحمل عنوان «في 
المبادئ العقلية » دون تحديد › ولنا فى ذلك مسوغات : 

أ - يفتتح اخوان الصفاء الرسالة الغانية ‏ المشار اليها آنفا ‏ بفصل عن شرح 
معنی قول الفيغاغوريين «ان الموجوداث بحسب طبيعة العدد 6( بینما كان 
موضع هذا الفصل أن يكون في الرسالة الأولى . اذ المفروض آنها هي التي تشرح 
وجهة نظر الفيئاغورية حول تلك المسائل . 

ب ‏ لاتوجد فى الرسالة الشائیة الشخصية المستقلة لآراء الأخوان .بل 
یرددون آراء الفیثاغوریین الوارد ذکرها في الرسالة الأولى . 

ج -عندما نرجع الى الرسالة الجامعة - وهي خلاصة رسائل اخوان الصفاء - 
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نجد أن الرسالة الغانية لاتستغرق اکثر من ثلاثة عشر سطرا » وهي تدور حول 
الرسالة الأولى » وتلخصها . وعلى ذلك فاذا كانت الرسالة الأولى والشانية من 
المجموعة الغالغة رسالة واحدة » واضفئا الى ذلك دمج الرسالتين الغالفة عشرة 
والرابعة عشرة من المجموعة الأولى في رسالة واحدة - على ما سبق يكون عدد 
الرسائل خمسين رسالة » ويكون هذا العدد مطابقا لما قاله التوحيدي وتبعه 

ان نسخ رسائل اخوان الصفاء الموجودة » المخطوطة منها والمطبوعة ؛ 
كلها تنص فى الفهرست على أنها اثنتان وخمسون رسالة » وربما كان ذلك بعد 
تعديلات أجراها الأخوان على الرسائل . 


منهج الرسائل 

وصف ابو حيان التوحيدي الرسائل بأنها« مبثوثة من كل فن بلا اشباع ولا 
كفاية وفيهاخرافات وكنايات وتلفيقات » وتلزيقات : وقد غرق الصواب فيها لغلبة 
الخطأ علیها »7'') وقريب من هذا ما قاله ابو سليمان المنطقي السجستاني : 
«تعبوا وما اغنوا » ونصبوا وماوجدوا ء وحاموا وماوردوا ء وغنوا وما آطریوا ء 
ونسجوا فهلهلوا وشطوا ففلفلوا»('') وهنا يأتي سؤال ملح ء يفرض نفسه ٠‏ 
وهو + هل الّفت الرسائل للمتخصصين او للمبتدئین ؟ اهي للخاصه المتعمقين في 
الفلسفة او السالكين طريق التخصص فيها . . ام هي للأخذين طريق التعلم 
ولايزالون في المراحل الاولى منها ؟ . 

يجيب الاخوان على سؤالنا فیقولون فى الرسالة الخامسة عشرة : 

«عملنا هذه الرسائل وأوجزنا القول فيها شبه المدخل والمقدمات ؛ لكيما 
يقرب على المتعلمين فهمها ‏ ويسهل على المبتدئین النظر فیها »(۳) كما 
یقولون في رسالتهم الاخيرة ؛ «اننا نحب لاخواننا... ما يكون به صلاح شأنهم... 
ولماكان ذلك اکثر اغراضتا منهم » بسطنا لهم هذا الکتاب » واوردنا فيه معرفة 
مبادی» الاعمال » والصنايع العلمية » والعملية ء بحسب ما قدرنا عليه بتوفيق 
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الله ء والذي حملنا على ذلك هو اننا لم تقۃ نقتصر على علم واحد ء وصناعة واحدة » 
لائنا علمنا اختلاف طبائع الناس وجواهرهم . وما يشتاق كل واحد منهم اليه بما 
يوافق طبيعته... فجعلنا في رسائلنا هذه من مبادئ الصنانع والمعارف والعلوم ما 
يكون معينا للمبتدیء › ورياضة للمتعلم.. ٩‏ . 

فاذا ما قارنا بين ماكتبه الاخوان في موضوع فلسفي وبين ما كتبه مغلا : 
الفارابي اوابن سينا نجد بونا شاسعا بين عرضين » هما عرض اخوان الصفاء لذلك 
الموضوع وعرض الفارابي اوابن سینا او آخرین » فالأول عرض خفيف » سلس ٠‏ 
لايدخل عمق الموضوع بدءاً بل يربطه بمواضيع أخرى » معتمداً على التشبيهات 
المادية والامثلة الملموسة » حتی يسهل على القارئ فهمه ہ واما العرض الثاني فانه 
یعتمد على المصطلحات وبايجاز يخاطب المتخصصين في الفلسفة . 

ولكن اذا كانت الثقافة كما يقال : شيئاً من كل شيء فان الرسائل محاولة 
لتحقيق هذا المفهوم للثقافة في المرحلة الاولى » فقد كان الاخوان بصدد نشر 
ثقافة عامة موجهة - وسنتکلم على جانبهم التربوي في الباب الأخير - ولم یکونوا 
مسبوقين بذلك ولم یکن إعداد برنامج لنشر وا تحقيق هذا النوع من الثقافة بالأمر 
اليسير » كما وجدوا الكتب التي تتناول آراء الفلاسفة وشرح أفكارهم مثلقة : 
فيجد الباحث والمتخصص صعوبة في فهمها ء بله المبتدئین » لذلك يقول الأخوان 
في رسالتهم الاولى : 

ان الحكماء « لما طولوا الخطب في كتبهم . ونقلها من لغة الى لغة من لم 
يكن فهم معانیها . ولاعرف اغراض مؤلفيها.. انغلق على الناظرين في تلك الكتب 
فهم معانیها وثقلت على الباحثین اغراض مصنفيها ء ونحن قد اخذنا لبّ معانیها ٠‏ 
واقصى اغراض واضعيها » وأوردناها بأوجز ما يمكن من الاختصار في اثنتین 
وخمسین رسالة »(۱۵) . 

وکما یقول احد الباحثين : ان مادة الرسائل خلاصات وتطبیقات ؛ ولیست 
نظرات عميقة في العلم والفلسفة ء فقد كشب اکثرها للذین يريدون تفهم مذهب 
هذه الجماعة بطريقة سهلت(۲۳ . ویقول باحث آخر : إن الرسائل اشبه بموسوعة 


97 


تبسط فيها المسائل الفلسفية الاولية باسلوب يوافق عقلية العامة » وحتى لاینفروا 
من الغلسفة) . 
يدل على قدم رأسخة في العلم 0 وقدرة فائقة علی الا ستیعاب » وٹمکن من 
تبسيط أدق المواضيع الفلسفية واعقدها للمبتدئين » ويقول طه حسين :اذا 
كانت فلسفة الفارابی وابن سینا وقفاً على الاخصائيين لانها كتبت لهم ؛ فان 
رسائل اخوان الصفاء كتبت لعامة المثقفين ء وقصد بها ايجاد الثقافة الفلسفية 
الصالحة ء فهي أدنى للعقول ؛ وأيسر على النفوس ۰ وهي مقدمة صالحة لدرس 
الفلاسفة الأخصائيين“) . 
لغه الرسائل 

إذا كان أوليري 0162۷ يرى فی لغة الرسائل لغة معقدة غامضة ؛ ولعلها 
عمیت عمداً بقصد حجب التعاليم الروحية عن ذوي الأرواح المعتم(۳ فان طه 
حسين يقول : ان لرسائل اخوان الصفاء قيمتها الفنية الخالصة ء فهي من حيث 
انها تتجه الى جمهرة الئاس للتعلیم والتققیف » قد عدل فیها عن العسر الفلسفي 
الى الیسر الأدبي . وعنی کتابها بألفاظها وأسالیبها عناية أدبية خالصة ؛ ففيها 
خیال کثیر ء وفیها تشبیه متقن ء وفیها الفاظ متخيرة ؛ ومعان ميسرة ء ولیس 
من الغلو أن يقال ؛ انها قاربت المغل الأعلى فی تذلیل اللغة العربية وتیسیرها 
لقبول الوان العلم على اختلافها » وجملة القول ۰ ان هذه الرسائل كنز لم يقدر 
بعد » لانه لم يعرف بعد" وبقول فيليب حتي ٠‏ ان لغة الرسائل تدل على ان 
اللغة العربية ‏ فى ذلك الوقت - قد اصبحت اداة صالحة للتعبير عن الأفكار 
العلمية من مختلف نواحیه(۲۱) . 
أوليري أو غيره » هو أسلوب الاخوان الرمزي ۰ فالرسائل مليئة بالقصص 
والحكايات » ومنها الکثیر على ألسنة الحيوانات . 
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الرمزية في الرسائل 

تحتوي رسائل اخوان الصفاء على كثيرمن القصص . ذات المغزى الأخلاقي 
والنقد السياسي . وترد اغلب هذه القصص على لسان الحيوانات لأن ذلك و أبلغ 
في المواعظ وأبين في الخطاب ؛ وأعجب في الحكايات ہ وأظرف في المسامع ؛ 
وأطرف في المنافع وأغوص في الأفکار ؛ وأحسن في الاعتبار»(۲۹) ۱ 

كما انهم وجدوا في هذا اللون من التعبير حماية لأنفسهم في حملتهم على 
الأوضاع الاجتماعية والسياسية ء وكما يقول ديبور : فقد قالوا على ألسنة 
الحيوان ما لو خرج من فم انسان لأثار حوله الشكوك(" . 

ونتفق مع جولد تسيهر في ان الاخوان وجدوا تحت غطاء التعبیر في الوصف 
التصصي صورا لحقائق أبعد سموأ ء يستسيغ الناس إدراكها بمقدار فهمهم(*") 
فهذا النوع من الأسلوب من أصلح الأساليب في مخاطبة الجمیع . بحيث يفهم منه 
کل حسب مستواه المعرفي ٠‏ وربما تکون قصة الانسان والحیوان من آشهر 
قصصهم » وهي ليست موغلة في الرمزية . بل ينتقل المر» فیها بیسر الى حيث 
بهدف الاخوان منها ٠‏ وتقع هذه القصة في الرسالة الثانیة والعشرین من رسانلهم 
وفي مائة وخمس وسبعین صفحة واتماماً للفاندة نود ان نشارك القارئ معنا في 
القاء نظرة عابرة عجلى على ابطال القصة وقضیتهم : ١‏ 

هناك سبعون رجلا من مختلف الأديان » والقوميات والبلاد ؛ والمهن 
والحرف والصنايع » استقلوا مركبا لجهة ارادوها الا ان البحر قذف بهم الى 
جزيرة كثيرة الأشجار والفواكه ؛ عذبة الماء » حسنة التربة ء ورؤوا فيها اصناف 
الحيوانات مستأنسة غير متثافرة ء فاستطابوا فيها المقام » واستوطنوها ؛ وبدؤوا 
يمارسون نشاطهم اليومي كما كانوا يفعلون من قبل ؛ وتعرضوا للبهائم والأنعام 
التي كانت هناك ؛ يسخرونها لأغراضهم ء فاجتمعت حيوانات الجزيرة كلها » 
ففرت هربا من الانسان »ثم لما وجدت ان القوم لايزالون وراءها اتجهت الى 
« بيراست» الحكيم ملك الجن ؛ والملقب ب«شاه مردان » شاكية ظلم الانسان . 
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وکائت الحیوانات الشاكية مولفة من البغل وهو زعیمها ؛ والحمار › والغور 0 


والکبش ٠‏ والجمل والفیل » والفرس والخنزیر والأرنب . 


وبعد مشاورات بين الملك ومستشاریه استقر الرأي على اجراء محاکمة 


ملوك الحيوائات لیحضروا هذه المحاكمة او يبعثوا ممثليهم ۲ 


. الأسد ملك السباع أرسل ممغله ابن آوى كليلة أخا دمنة‎ ١ 

۲- شاه مرغ ملك الطيور أرسل مندوبه هزارداستان (العندليب) . 
۳- النحل ملك الحشرات حضر بنفسه . 

4 العنقاء ملك الجوارح أرسل ممقله البیفاء ۔ 

۵- التنين ملك البحر مله الضفدع . 

1 الثعبان ملك الهوام بعث الصرصر . 


وهم ؛ 


۱- عراقي من بني عباس › وهو رئيس الهيئة . 

۲- هندي من جزيرة سرندیب . 

؟- عبرائي من بلاد الشام . 

+ سرياني مسيحي . 

۵ قرشي من بلاد الحجاز . 

. رومي من بلاد اليونان‎ -١ 

۷ خراساني من بلاد مرو الشاهجان . 

وتبدأ المحا کمة وفق اصول سليمة واجراءات قانونية » پوجه القاضي السؤال 


التقليدي الى المتهم ‏ پسأله عن اسمه ومهنته . ويبدأ المدعی بعرض الشکوی » 
وبعد أن ينتهي من العرض ‏ يبدأ الطرف الآخر بالدفاع وتفنید الادعاء ٠‏ ولیس 
هناك مقاطعة للحدیث من احد الطرفین للاخر . 


واذا آراد الانسان الاحتجاج بظاهر القرآن فی تسخیر هذه الحیوانات ؛ فان 
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مندوبى تلك الحيوانات يؤولون تلك الآيات : أو یفسرونها على ضوء آية اخری ؛ 
ويجدون فى ظلها الحماية للحیوانات » واذا التجأ الانسان الى الفلسفة » فإن 
لهؤلاء المندوبين منطقا اقوی من متطق الانسان وأدق . 

والقضية من أولها الى آخرها هي قضیة الحرية والاستغلال . فالانسان يحاول 
استغلال تلك المخلوقات » وهي تريد لنفسها الحرية ء وكلا الطرفين مقتنع بعدالة 
المحكمة ونزاهة القاضی وحياده › فلا هو من الائس ولا هو من الحيوانات . 

وبعد أخل ورد » ومرافعات ومناقشات ومشاورات » یصدر الملك بيراست 
الحكيم قراره بأن « تكون الحيوانات بأجمعها تحت اوامرهم ونواهيهم ٠‏ ویکونوا 
مأمورين للإنس حتى يستأئف الدور» وبعد انتهاء الدور قد تختلف الأمور وتتغیر 
الأطوار(*") . 

كانت هذه لمحة موجزة عن هذه القصة او المسرحية الرمزية الطريفة ؛ وهى 
تحتل مكانا بارزا فى فكر اخوان الصفاء وفاسفتهم » حتى سماها بعض الباحدین 
زبدة رسائل اخوان الصفاء(۲۳ . ويرى آخر انها «الرسالة الجامعة»(۷ . 

كما اختلفت وجهات النظر حول مغزاها ؛ فيذهب عمر فروخ الى ان «هذه 
القصة مظهر من مظاهر الشعوبية ؛ لانکار فضل العرب كعرب ٠‏ والاعتراف بنضلهم 
کمسلمین ؛ ولم تكن الشعوبية في يوم من الأيام اكثر من هذا فغرضهم هو لزع 
کل فضل للعرب على سائر الامم»(۲۳۳ . 

منطق غريب لفروخ ۰ ووجهة نظر لا تستحق المناقشة . وأما الدكتور زكي 
نجیب محمود فيقول :اما انا فقد أبى علي خيالي الا أن اترجم صنوف الحیوان الى 
طوائف من البشر انفسهم » حاق بهم الظلم على ايدي قلة من ذويهم ؛ آلت اليها 
قوة وجاه عريض ؛ وحكم نافذ ۰ فكان لهم ما أرادوا » ولم یترکوا لسواهم الامل 
في ارادة , واذا صدق هذا الفهم لشول اخوان الصفاء » اذن فقد كان ما قالوا 
نموذجا جميلا من ثورة الفكرلة") . 

وهذا الرآي هو مانجده فعلاً فى الرسالة الجامعة » ففيها : «ان المراد من 
ذكر البهائم هو امثال مضروية › ودلالات مكتوبة على امثالها في الحلقة البشرية 
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والاشخاص الانسانیة»(۲۳ . ويرى أحمد أمين ان قصة الانسان والحيوان 
تستحق القراء ة لما فيها من المتعة الفنية والفكرية('") وأما الد کتور مصطفی 
الشكعة فيقول : 

إن هذه القصة قطعة رائعة في الفكر العربي في زمان نفبوجه . وان مثل هذه 
القصة التی نعتبرها آثراً فكرياً اكفر منه عملا ادبياً ء لا تستطاع کتابتها بغير 
الاسلوب السهل الممتنع الذي کتبت به ء الخالي من التصنيع ء وان لم يخل من 
زيئة خفيفة ورونق واشراق » إن في اسلوبها اشراق كتابة الجاحظ وتدفقه › 
وليس فيها غلظة اسلوب المعري والتواؤه » ومن ثم فقد ثقل وزنها فكرا ء ولم 
تخف کنها أ" . 

وقد قارن احد الباحفين بين اسلوب هذه القصة واسلوب ابن المقفع في كتاب 
« كليلة ودمنة» ووصل الى أن اخوان الصفاء تأثروا به فى الخطوط العامة للقصة . 
والهيكل القصصي وفن الحوار(۳۳ . 

وأخيراً نحن نتفق مع القائلین بان هذه القصة تشتمل على آراء اخوان الصفاء 
وفلسفتهم ؛ كما انها ء في رأينا » وفي اطارها العام ء تعبیر عن رفض هادی» 
وبنبرة قوية وعميقة للاوضاع السياسية والاجتماعية السائدة في عصرهم » 
ویأسلوب رمزي يجد الاخوان تحت غطائه الحماية والأمن . 


المقدسي وصياغة الرسائل 

يفهم من كلام ابو حيان التوحیدی(۳۳" ان رسائل اخوان الصفاء من تأليف 
الجماعة ء بمعنى ان کل واحد من المتخصصين كتب رسالة او مقالة في حقل 
تخصصه ؛ ثم ضمت تلك المقالات بعضها الى بعض » فکانت الرسائل » الا ان 
الخوارزمي والشهرزوري ينصّان على ان المقدسي هو الذي تولى صياغتها ۰ كما 
مر في الفصل الشاني من هذا الباب(۳۹) ونحن في الوقت الذي نرجح هذا الرأي 
الأخير معتمدین في ذلك على بعض الخصائص اللغوية والادبية في اسلوب 
الرسائل... فائنا لاندعي ان المقدسي هو الذي تولى كتابة جميع الرسائل موضوعا 
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وصياغة ء فمن الممکن بل من المرجح ان كل متخصص كتب في حقل اختصاصه 
او اهتمامه ما طلب منه ؛ ثم صاغ المقدسي كل ذلك باسلوبه ووثق بين الرسائل . 

واذا رجعنا الى علماء ذلك العصر لكان في موضع العجب منا تلك الموسوعية 
والاحاطة الشاملة بمخثلف فروع المعرفة المثداولة في زمانهم لذا فليس غریبا 
ان يكون للمقدسي ٠‏ وهو من عرفناه في علمه وفضله » الاشراف على كتابة 
الرسائل واعادة صياغة ما أعدّه زملاؤه على هذا اللون الرائع البليغ » وبهذا يمكن 
ان تقول ان لاتعارض بين الرأيين . 

واما تلك الخصائص اللغوية والادبية التى اعتمدناها لبناء رأينا فهى : 

أ ان اسلوب الرسائل من اولها الى آخرها يجري على تسق واحد » 
لااختلاف فيه » اذا راجعنا الرسائل على اختلاف موضوعاتها » مغلا ء نجد 
اسلوب البدء والختام واحدا » فتبدأ الرسالة في الاكثر ب«الحمد لله وسلام على 
عباده الذين اصطفی الله خير أما یشرکون » ثم تبدأ ب اعلم ايها الاخ البار 
الرحیم ايدك الله وایانا بروح منه . لما فرغنا من الرسالة السابقة نريد ان نذكر 
في هذه الرسالة...» وتختتم الرسالة في الاكثر ایشا بو وفقك الله وايانا الى طريق 
السداد وهداك وإيانا وجميع اخوائنا سبيل الرشاد..» . 

ب نجد في كل رسالة تقريبا اسلوب الاستطراد ؛ بأن يتكلم عن موضوع » 
ثم يلقل بمناسبة الى موضوع آخر » وبعد ذلك برجم ويقول + « فلئرجع الى ما 

ج ۔لا تكاد تخلو رسالة من رسائل اخوان السفاء من إحالة القارى» على 
غيرها من الرسائل ۰ مما يدل على ان من كتبها ؛ او فلنقل إن من راجعها ونسق 
بينها ؛ واعاد صیاغتها شخص واحد ۔ فاذا فتحنا مثلاً الجزء الغائى من كتاب 
رسائل اخوان الصفاء نجد أن الصفحة ۱٩‏ تحيل القاری» الى سبع رسائل والصفحة 
۵ على خمس رسائل ؛ والصفحة ۸۷ على ثلاث رسائل » والصفحة ۱۳۳ على 
خمس رسائل وهكذا... 

د في ختام كل رسالة نجد ؛ «تمت الرسالة... وتتلوها الرسالة.» . 
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ھ - ظاهرة التكرار . استدل بعض الباحشین بهذه الظاهرة البادية على 
الرسائل انها ليست من تأليف شخص واحد » وانما شارك في وضعها العديد من 
الم ولفین(۳ الا اننا نرى ان هذه الظاهرة تدعم رأینا فى ان الکاتب شخص 
واحد .او ان احد الاخوان هو الذي اعاد صیاغتها في هذا القالب » ذلك ان 
القصص والمواضیع المتكررة في اثناء الرسائل عندما نقارنها ببعضها نجد احيانا 
ان النص مکرر بحذافیره . وأحيائاً جد اختلافا طفیفا بين اللصین . لایعدو ان 
یکون حذف جملة » او إضافة آخری » ولیس اكثر من ذلك » ومن المستبعد جدا 
ان یکون کل ذلك توارد خواطر(۳) . 

اما لماذا لا يحيل المؤلف على ما ذ کر سابقا ء بل يعيد القصة او الکلام ؟ 
فیرجع ذلك الى ان الرسائل لم تکتب في اول امرها ککتاب واحد ؛ وائما كانت 
مقالات » او فلنقل محاضرات » ثم جمعت والفت فیما بیٹھا فکانت الکتاب . 

فقد کان الاخوان پبتون رسائلهم في الوزاقین لاستدساخها » ویلقونها للناس 
على مايروي التوحيدي ٠‏ ولم یکونوا ینتظرون [کمالها كلها ثم تنشر 

فالاستاذ الذي يلقي الدرس على طلابه يحيلهم حیانًالی دروس سبق ان 
ألقاها علیهم » وفي بعض الأحيان يعيد ماسبق ان تناوله فى دروس مضت » وذلك 
کمقدمة لموضوع هو بصدد شرحه . او لربط موضوع بموضوع آخر ء او تكملة 
للفاندة » وتبدو هذه الظاهرة او هذا الاسلوب على تاسوعات افلوطین ء فقد كانت 
رسائله محاضرات جمعها فیما بعد تلمیذه فرفریوس » وعلی حد تعبیر البعض من 
الکتاب كانت تلك الرسائل بمثابة کشکول العصر(۳۸) . 

تحریف رسائل اخوان الصفاء 

في رأینا ان يد التحوير والتحریف وصلت الى رسائل اخوان الصفاء فى وقت 
متأخر من لدن بعض الاسماعيلية . اذ وجدوا فى الرسائل ضالتهم المنشودة 
للاعتماد عليها فى تفقيف اتباعهم » كما وجدوا في اهمال مؤلفي الرسائل ذكر 
اسمائھم المجال للادعاء بانها من تأليف بعض أئمتهم ء بعد ان اقحموا شتاتا من 
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الافكار الاسماعيلية فى اثناء بعض الرسائل » وقد درسنا ذلك فى الباب الاخير من 
الكتاب . 


طبعات رسائل اخوان الصفاء 

۱۸۱۲ طبعت الرسائل للمرة الاولی » فى مديئة « کلکتا » بالهند ؛ سنة‎ ١ 
بعنوان : تحفة اخوان الصفاء » راجعها وأشرف على طبعها الشیخ احمد بن محمد‎ 
شروان اليمني(۳ الا اننا لم نطلع على هذه الطبسعة ؛ اذ لم نعشر عليها في‎ 
. المكتبات العامة فى كل من مصر والعراق وايران‎ 

۲ طبعت رسائل اخوان الصفاء مرة اخری في الهند بمديئة «بومبي » سنة 
٥ھ‏ فى مطبعة « نخبة الاخبار» بعنوان ؛ « کتاب رسائل اخوان السفاء وخلان 
الوفاء منسوباً الى الإمام الهمام قطب الاقطاب مولانا احمد بن عبدالله» ومولانا 
احمد هذا هو الامام احمد بن عبدالله الذي ادعى بعض الاسماعيلية نسبة الرسائل 
اليه ء على نحو ما تكلمنا على ذلك في الفصل الثاني من هذا الباب » ویبدو ان 
ناشر هذه الطبعة من الاسماعيلية . 

؟- قام الشيخ علي يوسف بطبع الجزه الاول من الکتاب في مطبعة الآداب 
سنة ١۰٣۱ھ‏ لاول مرة في مصر ءالا انه لم يكمل باقي الاجزاء ء وقد اشار الى 
ذلك احمد زكي ايض(“ . 

٤‏ طبعت للمرة الغائية فى مصر بعنوان ؛ « رسائل اخوان الصفاء وخلان 
الوفاء » من المکتہة التجارية الكبرى سئة ۱٩۲۸‏ بمقدمتين الاولى للدكتور طه 
حسين » والثائیة لاحمد زكي باشا ء والكتاب يقم في اربع مجلدات . 

۵ اشتركت دار بيروت ودار صادر اللبنانیتین فى اصدار الرسائل فى بيروت 
عام ۱۹۵۸ بمقدمة كتبها بطرس البستاني » وكما يبدو انه اشرف على الطبع ؛ 
وقام بتصحیح الکتاب( . 

ولکن الملاحظ على هذه الطبعات انها غير محققة تحقيقا علميا ء فاذا 
ماوجدنا على غلاف الطبعة الشانية المصرية ان الزركلي عُني بتصحيحه » فنجد 
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الزركلي يعتذر في ان شووناً حالت بينه وبين تصحيح الکتاب(٤٤)‏ كما اننا لانجد 
ذكرا للمخطوطات التي اعتمد عليها فى الطبع ٠‏ واذا انتقلنا الى الطبعة البيروتية 
نراھا معتمدة على الطبعة المصرية » حتى انها تقلت الاخطاء الواردة فيها المطبعية 
وغيرها بحذافيره, . لذا فان الرسائل بحاجة الى تحقيق علمي » وان كان من 
الصعوبة بمكان ‏ فنيا وعلمیا ومادیا - ان یقوم به باحث واحد » نظرا لکفرة 
مخطوطات الرسائل » فقلما نجد مكتبة لاتحتوي على نسخة منها » سواء في 
البلاد العربية او الاسلامية » او المكتبات العامة والمتاحف الاجنبيةالمهتمة بجمع 
المخطوطات الاسلامية . 


الرسالة الجامعة 


يشير اخوان الصفاء في مواطن كثيرة من رسائلهم الى رسالة اخری غير تلك 
الرسائل ؛ ويسمونها : «الرسالة الجامعة» » ویصفونها بائها جامعة «لما في هذه 
الرسائل المتقدمة كلها . والمشتملة على حقائقها ء والغرض منها ایضاح حقائق ما 
اشرنا اليه ء ونبهنا في هذه الرسائل عليه » اشد الایضاح والبيان ۰ يأتي على مافيها 
فيتبين حقائقها ومعانیها ء ملخصة مستوفاة مهذبة » ببراهین هندسية يقينة › 
ودلائل فلسفية حقيقية » وبيانات علمية › وحجج عقلية » وقضايا منطقية › وشواهد 
قياسية ٠‏ وطرق إقناعية ء لايقف على كنهها ء ولايحيط بحقائقها ء ولا يحصلها ولا 
شینا منها الا من ارتاض ہما قدمنا ء وحذقه وعرف » وتدرب فیها وتمهر او ہما 
یشاکله » اذ ان هذه الرسائل كلها کالمقدمات لها والمداخل الیها ء والادلة علیها ء 
والانموذج منها ء لاینفتح غلق معتاصها » ولا ینکشف مستور غامضها الا لمن 
تهذب بهذه الرسائل الائنتین والخمسین او ہما شاکلها من الكتب . 

والرسالة الجامعة من رسائلنا هي منتهی الفرض لما قدمناه ء وأقصى المدی 
ونهاية القصد » وغاية المراد »۳۱ . 

وبناء على هذا النص الواضح الخطوط › فان منيج ااضوان في الرس ال 
الجامعة يختلف عن منهجهم في الرسائل . فالرسالة الجامعة ألفت لمن تفقفوا 
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بالرسائل او بكتب مماثلة ؛ أي أخذوا قسطأ وافراً من تلك المعارف السائدة في 


اصحابها . 
لذلك فالرسالة الجامعة تعتمد على البراهين والحجج العقلية في تناولها 
التضایا المطروحة للبحث . 


ومن هذا المنطلق » وعلى ضوء هذا التحديد للرسالة الجامعة لابد ان نبحث 
عن تلك الرسالة الجامعة التى كثر حولها القیل والقال . 

هناك مخطوطات عديدة لكتاب يسمى الرسالة الجامعة ۰ فمن قائل انها 
للمجريطي » وقائل آخر انها للامام احمد بن عبدالله » وآخرون يؤكدون انها 
لاخوان الصفاء » وهي تلك الرسالة التي يشيرون اليها في رسائلهم . 

١‏ جاء في كشف الظنون : «رسائل اخوان الصفاء للحكيم المجريطي 
القرطبي المتوفى سنة 40؟ه ٠‏ اولها الحمد لله الذي خلق فسوی.. الخ ؛ وهي 
نسخة مغايرة على نمط اخوان الصفاء »© . 

وفعلا فان الرسالة الجامعة المتداولة على اختلاف الأراء في تحدید مولفها... 
تبدأ بو الحمد لله الذي خلق فسوی» كما انها منايرة لرسائل اخوان الصفاء اذ 
هي تلخيص لها ء ولكنها جاءت على نمطها من حيث التبويب والمواضيع الا ان 
الامر اختلط على حاجي خليفة فسماها رسائل اخوان الصفاء » وربما اعتمد في 
ذلك على ابن سبعین عند تناوله موضوع «السيمياء » بانها تنقسم الى خمسة 
اقسام «الكاذبة منها التي يذكرها المجريطي صاحب رسائل اخوان الصفاء »(0) 
الا ان حاجى خلیفۂ احتاط للأمر وقال ائها مغايرة للرسائل المنسوبة الى اخوان 
الصفاء ٠‏ وهذا ما لم يفعله ابن سبعين . 

وقام الد کتور جميل صليبا بتحقيق تلك الرسالة المنسوية للمجريطي ولكنه 
يرى ان نسبة الكتاب اليه مشتملة على کشیر من الخلط والوهم » لأن المؤرخين 
الذین تحدثوا عن المجريطي ۔ وبعضهم كان معاصرا له لم ينسبوا اليه هذا 
الكتاب » كما ان اسلوب الکتاب يختلف تمام الاختلاف مع اسلوب المجريطي في 
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كتبه المعروفة . واضافة الى ذلك فان الرسالة الجامعة على شاكلة رسائل اخوان 
الصفاء اسلوبا وصياغة(*) ومما يؤيد هذا الراي الذي ذهب اليه صليبيا ما ذكره 
القاضي صاعد في ترجمته لحياة الكرماني (4048-5378ه) ؛ «انه رحل الى بلاد 
المشرق.. وعُئي هناك بعلم الهندسة والطب ورجع الى بلاد الاندلس... وجلب معه 
الرسائل المعروفة برسائل اخوان الصفاء ء لانعلم احدا ادخلها الاندلس قبله () 
وصاعد كان معاصرا للكرماني (توفى عام ۱۲ه) ويتابعه في ذلك كل من القفطي 
وابن ابي اصییعة(۹*) . 

واما فارمر 7٥2067‏ فينسب الرسالة الى الکرمالی ۳ وریما استند على ما 
اورده صاعد في الئص السابق من انه هو الذي ادخل رسائل اخوان الصفاء الى بلاد 
الاتدلس ؛ وربما ظن انه هو الذي لخصها في تلك الرسالة ؛ واتتشرت في تلك البلاد . 

وحقق مصطفی غالب الرسالة الجامعة منسوبة الى الامام الاسماعيلي احمد 
بن عبدالله » وهي نفسها الرسالة الجامعة المدسوبة الى المجريطي والتي حققها 
جمیل صليبيا قبله یما يقرب من ثلائین سنة . 

وقد سبق ان ناقشنا بالتفصیل ان ادعاء الاسماعيلية في نسبة رسائل اخوان 
الصفاء الى بعض ائمتهم لا تستند الى دليل » ولا اساس لها من الصحة لذلك فلا 
داعی لتكرار القول هنا . 

هل «الرسالة الجامعة» من تألیف اخوان الصفاء آنفسهم ؟ 

بعد قراء ة الکتاب ومقارنته پرسائل اخوان الصفاء تکونت لدپناالملاحظات 
التالية : 

أ - فيها الكثير من خصائص رسائل اخوان الصفاء من حيث التبويب والافكار 
والصیاغة والاسلوب . 

ب انها تخاطب اصحاب المرتبة الاولی «الاخوان الابرار الرحماء » 
ولیست موجهة الى اصحاب المرتبة الاعلى منها ء وهی المرتبة الشائیة من سلسلة 
مراتب الاخوان ‏ وهم «الاخوان الاخیار الفضلاء » وبلتالي فان المواضيع 
المطروحة فيها نفسها هي المذكورة في الرسائل . 
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ج - «الرسالة الجامعة» تبحث القضايا الواردة فيها بمنهج الرسائل ء 
فليس فيها تلك البراهين والحجج العقلية والمنطقية التي اشاروا اليها في تحديد 
منهج الرسالة الجامعة » كما لاتوجد في «الرسالة الجامعة» الموجودة بين 
ایدینا اسرار فلسفية لم یعلنوا عنها في الرسائل ٠‏ فهي ليست الا تلخيصا لرسائل 
اخوان الصفاء » وثبتا تفصيليا لمواضيعها . كما لاتحتوي الرسائل على اسرار 
تنظيمية ؛ وليس فيها من جديد سوى موضوع «الشفرة» التي اشرنا اليها في 
الفصل السابق . 

د فيها الكثر من الآيات القرآنية ‏ ولکن ليس من باب الاستشهاد 
والاستدلال ء بل وردت بدواعي بلاغية . 

فاذا ما نظرنا الى تلك الرسالة بتلك المقاييس التى ذکرها الاخوان فى 
رسائلهم حولها.. فاننا نجدها دون ذلك المستوى ؛ ولاتنطبق عليها تلك 
التحديدات والاوصاف . 

لذلك فنحن هنا بين أمرين : اما انها للمجريطي واما انها لاخوان الصفاء 
فعلا . 

١‏ ينقل طوقان عن بعض المستشرقين أن الکرمانی عندما جلب معه 
الرسائل وقدمها لأستاذه المجريطى اعجب بها ؛ ووضعا بحوث الرسائل فی قالب 
سهل ء وقدماها للناس في صورة مبسطة(*) . ۱ 

والمجریطی نفسه يشير فى احدی مولفاته الى شيء من ذلك » فیقول : 

«وقد قدمنا من التأليف في العلوم الرياضية والأسرار الفلسفية رسائل 
استوعبناها فیها استيعابا لم یتقدمنا فیها احد من اهل عصرنا البتة , وقد شاعت 
هذه الرسائل فيهم وظهرت الیهم » فتنافسوا في النظر اليها ٠‏ وحضوا اهل زمائهم 
عليها » ولا یملم من ألّف » ولا أين الف غير الحذاق منهم لما دأبوا على 
مطالعاتها لاستحسانهم اياها » واستعذابهم لألفاظها... علموا انها من تألیف 
زمانهم وعصرهم الذي هم فيه , ولا يعلمون من ألفها ٠‏ وكل ذلك من تلك التاليف 
مبسوط ومرسوم . 
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الا ان هذا النص ينطبق اکشر ما ينطبق على رسائل اخوان الصفاء ۰ وليس 
على «الرسالة الجامعة» وان جاءت هي ايضا على شكل رسائل . واذا كانت 
«الجامعة» من قلم المجريطي وصلبه فلماذا ترکھا مجهولة النسب ؟ . 

هل اقتدی بأخوان السفاء او انه لم يرد ان یضع اسمه على کتاب لم يكن 
دوره فيه الا التلخيص ؟ . 

اذا کانت الرسالة للمجريطي فأين «الجامعة» التي ألفها اخوان الصفاء ؟ . 

لا نفترض انهم تراجعوا عن تأليفها . لان التوحيدي يؤكد على وجودها في 
حواره مع الوزیر ابن سعدان . فهنا من الممكن افتراض انها ققدت ولم يعثر عليها 
بعد . 

؟- من الممكن ان تكون «الرسالة الجامعة» لاخوان الصفاء انفسهم ؛ ولكن 
لم يأت الكتاب كما حددوا ء بل تخلوا عن وعدهم لظروف خاصة » او لاعتبارات 
قدروها : فجاء مجرد اختصار للرسائل » وذلك كي يكثر انتشاره ويسهل تداوله 
وان من يقرأ الرسائل ویحتفظ بهذا الملخص يكون على دراية مستمرة بتلك 
المواضيع التي تناولتها الرسائل بتفصیل » ويستطيع اصحاب المرتبة الغانية 
شرحھا ا ونشر اٹکارھا بين الناس . 

واذا اخذنابهذا الرأي فماذا یکون الموقف من المجريطي الذي ينسب اليه 
الكتاب من بعض المؤلفين ويدعي بشکل غير مباشر انه ألفها ؟ 

فهنا عدة احتمالات ٠‏ 2 

١۔ان‏ المجريطي كان في صراع مع نفسه » فمن ناحية يتوخى الامانة 
العلمية فلا يضع اسمه على كتاب لم يؤلفه ؛ ومن ناحية اخرى تدعوه نوازعه 
النفسية نسبة الکتاب الجديد في اسلوبه وفي طرح افكاره وتناوله القضايا 
الفلسفية والدينية ء والغريب على علماء عصره في الاندلس : والمجهول النسپ... 
لی نس من خلال تعر سیغ بڈگاہ . 

۲- ربما انضم الكرماني الى جماعة اخوان الصفاء اثناء دراسته في المشرق 
وعند عودته جلب معه رسائل الاخوان ہ وقدمها لاستاذه المجريطي فاعجب بها › 
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واقتئع بالانضمام الى هذه الجماعة ‏ لذا فان المجريطي لم يقم بالتلخيص ‏ ولا 
يدعي أنه ألفها ء وانما يتكلم كأحد اعضاء جمعية اخوان الصفاء . 

۲- وضع المجريطي الكتاب ء الا انه فقد ولم يعشر عليه بعد › رغم 
التحريات الكثيرة كما يقول طوقان(۱" . 

واذا بحغنا عن التوفيق بين تلك الآراء » وهذا التوفيق مبني على تكافؤ 
القرائن والاحتمالات ٠»‏ دون وجود مرجح لاحتمال على آخر او لقريئة على 
اخرى ء نقول ؛ 

الرسالة الجامعة هذه هى لاخوان الصفاء » وجاءت مجرد تلخيص للرسائل » 
والمجريطي لم یزلف الرسالةالجامعة ‏ وانما نشرهاونشر الرسائل وكان ذلك 
في أخريات عمره(* » وظن علماء الاندلس المتابعون لنشاط المجريطي 
العلمي ‏ ان المجريطي المهتم بالرسائل وهذه الرسالة ء وربما المفتون بها هو 
الذي ألفها . 

نعم لا نستطيع البت في الأمر ء ؛ وترجيح نسبة الكتاب الى هذا او ذاك 

بشکل قاطع ‏ لتكافؤ الاحتمالات والقرائن » ولکنا نميل الى هذا التوفيق . وأخيرا 
فان القضية كلها تدور بين عدة ربمايات ؛ ربما » وربما... 

واذا كانت الاسماعيلية بذلوا الجهد في بث بعض افكارهم في ثنايا الرسائل 
- كما سبق آنفا ‏ فان افكارهم هناك بادية الاقحام ۰ ظاهرة الغربة ء وربما يرجع 
ذلك الى حجم الرسائل ؛ فهم لم يتمكنوا ‏ فيما نری - ان يقوموا بالتعديلات 
المطلوبة بحيث تنسجم تلك الافكار مع باقي الرسائل الا انهم فى الرسالة 
الجامعة ‏ سواء کان المؤلف اخوان الصفاء ام المجريطي ‏ قد حققوا نجاحا اكثر : 
ولكن عند انعام النظر » وعقد مقارنات بين ما ورد في الرسالة الجامعة بما في 
الرسائل يتبين لنا ان «الجامعة» تحتوي على الكثير من التعديل والتبديل » لذلك 
كله لم نعتمد عليها في تلمس آراء اخوان الصفاء الا في حدود ضيقة . 
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مختصرات من رسائل اخوان الصفاء 

١‏ الرسالة الجامعة سواء أكانت لاخوان السفاء أم للمجريطي فهي تلخیص 
للرسائل ء وقد تناولناها بالبحث . 

۲- نشر المستشرق الالماني ديتريصي :۳100 مختصراً للرسائل باسم ؛ 
« خلاصة الوفاء في رسائل اخوان الصفاء » وطبع في لایبزك ع21عام1 فى سنة 
نفسه ء الا ان المقدمة التى کتبھا بالالمائية تو حي بأنه قام بهذا العمل ۰ فهو 
يقول ان النسخات التي نقل عنها هذا الکتاب كثيرة التحريف والتصحیف ؛ وهو 
يشتمل على غير ترد تيب الكتاب الاصلي > لان مختصره راعی في ذلك اسلوبا 
أحسبه أجود وأفل من الأول وأدخل في باب الکمال »أ فلو قام بالاختصار 
شخص آخر لكان قدم الكتاب بالبسملة والحمدلة ودوافع الاختصار 3 هو دأب 
المؤلفين المسلمين . 

ثم لو فرضنا ان المؤلف كان مجهولا كان الواجب ان يشير ديتريصي الى 
ذلك »اذ ليس من المعقول ان يترجم هذا الكتاب الضخم » ويحققه » دون ان 
يشير الى نسب الكتاب فى مقدمته الالمانية . 

نعم لم پسند ديتريصي هذا المختصر لنفسه بصورة مباشرة وواضحة ٠ربما‏ 
تواضعاً او اقتداء باخوان الصفاء . 

وقد حذف ديتريصي في « خلاصة الوفاء » بعض الرسائل كاملة ؛ وحذف من 
الرسائل الباقية الكثير من فصولها ؛ والکتاب يبدأ بالمیتافیزیقیات وينتهي 
باعتقاد اخوان الصفاء وكيفية عشرتهم › ؛ ويأتي فهرست الرسائل في الختام على 
عكس ترك ٹیب رسائل الاخوان . 

؟- رسالة جامعة الجامعة : 
أنه لاخوان الصفاء » وائه « فهرست الرسائل وزبدتها وخلاصتها » واعتمد فى 
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تحقيق الكتاب على ثلاث مخطوطات كلها في حوزة الاسماعيليين كما يدعي . 

الا اننا لانجد في الرسائل مايشير الى وجود مغل هذا الکتاب » كما ان 
اسلوبه مختلف کفیرا عن اسلوب الرسائل » بل عن اسلوب الرسالة الجامعة ؛ واذا 
كانت جامعة الجامعة زبدة الرسائل وخلاصتها كما يدعي تامر » فهذا يعني انها 
ان لم تكن مؤلفة للصفوة من الاخوان ؛ فانها موجهة للمتقدمین من اصحاب 
المرتبة الاولى من الاخوان » وعند القاء نظرة على تلك «الرسالة» نجد ائفسنا 
امام عمل جد بسيط » يحاول المؤلف بعد ان يلنقط من كل رسالة من رسائل 
اخوان الصفاء فكرة معينة » ان يشرحها من وجهة نظر اسماعيلية بحثة ۰ شرحا 
لايوجد فيه عمق فكري » ليكون في مستوی الصفوة بل لمن أت لهم الرسائل . 

وهناك أمر آخر يتعلق بالأمانة العلمية ء فقد كان من المفروض ان يتكلم 
عارف تامر عن تلك المخطوطات التی اعتمد عليها فى التحقيق : كما هو دأب 
المحققين الا ال لم يفعل ذلك » وكل ما في الامر انه رمز لكل واحدة من 
المخطوطات الثلاث بحرف0**) واحداها هي مخطوطة «سلمية» وقد اشار اليها 
جمیل صلیبا عند تحقيق الرسالة الجامعة المنسوبة الى المجريطي ویقول :انها 
في مکنبة أحد أمراء الاسماعيلية ‏ وجاء في آخر النسخة ؛ «تمث رسالة جامعة 
الجامعة هي مختصرة من رسائل اخوان الصفاء » ويرجع تاريخ نسخها الى سئة 
1" فإن یکن الكتاب مختصرا من رسائل الأخوان فلا يعنى انه لاخوان 
الصفاء! فكيف ينسبه عارف تامر اليهم دون ان يكون له في ذلك دلیل ولا سند ؟ 
ثم يعود تامر في كتابه «القرامطة» فيقول ' ان الامام حسين بن احمد بن عبدالله 
لخص رسالة اخوان الصفاء وخلان الوفاء فى رسالة موجزة سماها «جامعة 
الجامعة ۷ فهو لا یستقر على رأي » وهذا ما يجعله يتناقض مع نفسه في كثبير 
من الأحيان فيما يكتبه عن اخوان الصفاء . 

؛- مجمل الحكمة : 

کتاب باللفة الفارسية وهو تهذيب لمختصرات فارسية مترجمة من رسائل 
اخوان الصفاء » على ما جاء في المقدمة . 
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وهذا العمل ايضاً مجهول النسب » ليس فيه اشارة الى من قام به » وحسب 
تقدير سعيد نفيسي يعود هذا الكتاب الى القرن الثامن الهجريل””) وينقسم الى 
اربعة اقسام : الاول في المنطقيات وهو تلخيص ل« ١4‏ » رسالة » والشاني في 
الطبيعيات » وهو يضم اختصار «۱۱» رسالة ء والثالث في العقليات ويحتوي على 
تلخيص « »٠١‏ رسائل والقسم الأخير في الالهيات وهو عبارة عن عشرة فصول . 

ومما يلاحظ على هذا القسم الأخير انه غير متقيد بنصوص الرسائل بل 
يتطرق الى آراء فلاسفة متأخرين عن اخوان الصفاء کابن سینا مثلاً . 


هوامش الفصل الرابع-الباب الاول 


(۱) الرسائل - الفهرست ۲۱/۱ . 

(۲) الرسائل ۱/ ۱-۲۱ . 

(۲) الرسائل ۰۷۷/۱ 

. ۲۸٤-۲۸۲/٤ - ۵۱ الرسالة‎ )٤( 

(ه) ديتريسي - خلاصة الوفاء في رسائل اخوان السفاه ٩۱۲۹‏ . 

6 دیبور - تاريخ الفاسفة في الاسلام ۱۱۲ پارتولد - تاريخ الحضارة الاسلامية ٤۷‏ جولد تسیهر - مداهب 
التفسیر الاسلامي ۲۰٩‏ الا ان دیبور عاد في داثرة المعارف الاسلامية (مادة اخوان الصفاء) وحددها پأثنتين 
وخمسين رسالة . 

(۷) راجم نص کلام ابي حیان في الحاشية ۲۱ الفصل الثائي من هذا الباب . 

(۸) القنطی - اخبار العلماه باخبار الحكماء ۵۸ . 

(+) نؤاد البعلى ‏ فلسفة اخوان الصفاء الاجتماعية والاخلاقية ۲۹ . 

(۱۰) الرسالة ۲۰۰/۲۲۹ . 

(۱۱) التوحیدي ۔الامتاع والمؤائسة . 

(۱۲) المصدر السابق ۱/۲ . 

. 53١/516 الرسالة‎ )۱۲( 

(۱۶) الرسالة الاخيرة ۲۹۰/۱ . 

(۱۵) الاولی ۰۷۷/۱ 
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(11) حنا الفاخوري ‏ الفلسفة العربية ۲۲۸/۱ . 

(۱۷) عمر دسوقي ‏ اخوان الصفاء ۱۲۷ . 

(۱۸) طه حسین مقدمة لطبعة رسائل اخوان الصفاء المصرية ١1/١‏ . 

(15) اوليري - علوم الیودان وسبل انتقالها الى العرب ٢٢٢‏ . 

(۲۰) طه حسين ‏ مقدمة لطبعة رسائل اخوان الصفاء ٠١-٠١/۱١‏ . 

(۲۱) فيليب حتي ‏ تاريخ العرب 1۷۲/۲ . 

(۲۳) الرسائل- الرسالة ۲۲ - ۱۷۹/۲ . 

(۲۳) دیبور تاريخ الفلسفة الاسلامية ۱۱۵ ء 

(۲۶) چولد تسیهر -مذاهپ التفسير الاسلامی ۲۱۲ . 

(۲۵) الرسالة ۲۲ ۲۰۳۰ الى ۳۷۷/۲ 
يرى اخوان الصفاء ان للافلاك حول العالم ادوارا كغيرة منها ادوار الکواکب السيارة ومنها ادوار الکوا کپ 
الغابتة ومنها ادوار الفلك المحیط ؛ ویحدث في كل دور حوادث وتغییرات جذرية في المالم ۔ وبعض هذه 
الادوار يكون في زمان طويل ومنها سا یکون في زسان قصير ٠‏ ویرجع ذلك الى رأي الاخوان في تأثير 
الكواكب والافلاك على العالم السغلي ؛ ولهم رسالة بمنوان الادوار والاکوار . الرسائل-الرسالة ۳٩‏ - 
2۹/۳ 

. الحیوان والانسان - خاتمة وزبدة رسائل اخوان الصفاء  نشرة محمد على کامل‎ )٢٢( 

(۳۷) عبد اللطيف الطيياوي - جماعة اخوان الصفاء - مجلة كلية الاداب مارس ۱ء 

(۲۸) عمر فروخ ۔اخوان الصفاء ۱۳۸ . 

۰ ۱۹۷۲ زكي نجیب محمود - نموذجان من ثورة الفکر ص٢٢ ۰ «مجلة السربي » الكويتية مارس‎ )۲٩( 

(۳۰) الرسالة الجامعة ۲۲/۱ , 

(۲۱) احمد امین - ظهر الاسلام ۱۲۸/۲ ۰ 

(۲۲) د . مصطفي الشكعة ‏ الادب في موكب الحضارة الاسلامية ۱ . 

(۲۲) د . غفراني الخراساني - جماعة اخوان الصفاه وأثرهم في تطوير القصة على لسان الحیوان (هي مقالة 
مطبوعة على الآلة الكاتبة » اھدائی الباحث نسخة منها ولا ادري هل نشرها .او لا؟) . 

(4؟) الفصل الثائی من هذا الباب . الحاشية ۲۱ . 

١ ۲۸ الفصل نفسه الحاشية‎ (a) 

(13) احمد امین - ظهر الاسلام ۱٢۸/۲‏ . 

(۳۷) واجع الرسالة الخامسة ۱۸۵ والرسالة التاسعة ۲۸۹ من الجزء الثائي من الرسائل . 

(۲۸) يوسف کرم - تاريخ الفلسفة الپونالیة ۲۸۷ . 

(۲۸) احمد زكى ۔مقدمة لطبعة الرسائل ۱۸/۱ . 

)٠١(‏ المرجع السابق ۲۷/۱ . لذلك فلا وجه لما ذهبت اليه نادية جمال الدين من ان الشیخ علي پوس طبع 
الاجزاء الاربعة كاملة . نادية جمال الدين . فلسفة التربية عند اخوان الصفاء ۲۵ . 

(11) بطرس البستانى ‏ مقدمة لرسائل اخوان الصفاء - الطبعة اللبنائیة ۲۰/۱ ۰ 

(۲)) الرسائل ‏ الجزء الرابع - -الصفحة الاخيرة من الطبعة المسرية . 
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(۳؛) الرسائل -الفهرست 15-15/١‏ . 

(14) حاجي خليفة کشف الظنون ۴/ ۳۹۰ . 

)٤٤(‏ ابن سبعین ۔رسائل ابن سبعین . لم ترد كلمة «السیمیاء » في رسائل اخوان الصفاء ولا في الرسالة 
الجامعة . ویقول طاش كبرى زادة ان لفظ « سیمیاء » عبرائي معرب ؛ « اصله سيم یه » ومعناه اسم الله . وهو 
یطلق على غير الحقيقي من السحر. وحاصله |حداث معالات خيالية في الجو لا وجود لها في الحس (مفتاح 
السعادة ۱ )اما الاخوان فلم يضعوا لهذا الضرب من السحر اسما خاصا به ء بل يندرج تحت 
اسم السحر ومفهومه » فیقولون « ومن السحر.. مايعمل في الخیال والحکایات والتمشیلات.-» الرسائل 
TIT‏ . 

(11) جميل صليبا - مقدمة الرسالة الجامعة ۸۰۷/۱ . 

۰ ۱۱۰-۱۰۹ طبقات الامم‎  دعاص‎ )٤۷( 

(18) القفطی . اخبار العلماء باخبار الحكماء ۱٦١‏ . ابن ابی اصيبعة ‏ عيون الانباء ٠٤/٢‏ , 

۰ ۵۳۷ توماس ارنولد وزملازه - تراث الاسلام‎ )٠۹( 

(۵۰) قدري طوقان - تراث العرب العلمي ۲۲۷-۲۲۹ . 

([0۱) نقلا عن چمیل صلیبا - مقدمة التحقيق للرسالة الجامعة ۱/۱ ۰ 

(۵۲) قدري طوقان - تراث العرب العلمي ۲۲۷ . 

(۵۳) كما مر آنفا فان المجريطي توفي عام ۲۹۵ھ وکان للكرمائي آنذاك سبعة وعشرون ربیعا وبناء على ذلك 
فریما صحب استاذه بعد عودئه ستة او سنتین . 

(۵1) ترجمة المقدمة الالمانية- نقلاً عن احمد زكي - مقدمة الطبعة المصرية لرسائل اخوان السفاء ۱٩/۱‏ ۰ 

(۵۵) عارف تامر مقدمة التحقیق - جامعة الجامعة ۵۸ . 

(۵7) جميل صلیبا - مقدمة التحقیق ‏ الرسالة الجامعة ۱۷/۱ ۰ 

(۵۷) عارف تامر - القرامطة 1۲ . 

(0۸) سعيد نفيسي - فهرست المخطوطات مجلس الشوری (البرلمان) . فارسي - الجزه السادس - مطبعة 
المجلس ‏ طهران ٥٢١١‏ توجد فی مکتبة المجلس نسختان من مجمل الحكمة الاولي هي التى اشار الیها 
سعيد تفیسي واما الغانية فقد قدمها احمد منزوي في الجزه ۱۸ من فهرست مخطوطات المجلس . وقد طبع 
الكتاب في بومبي - الهند سنة ۱۸۸۲١‏ من قبل ميرزا محمد علي الشيرازي و« ملك الكتّاب» . 
وقد طبع كناب آخر باسم « کزیدہ متن رسائل اخوان الصفاء » باللفة الفارسية , ترجمة وکتابة الد کتور على 
اصفر حلبي (مکتبة «زدار » - طهران ۱۳۹۰) والکتاب كما جاء في العنوان + مختارات من رسائل اخوان 
السناء ٠‏ ویقع في ۱۲ فصلاً يبدأ بنظام جماعة اخوان الصفاء وينشهي بالحد ود والرسوم فقد تداول المترجم 
۲نماً من مختلف مواضیع رسائل اخوان الصفاء والرسالة الجامعة . مستبعداً منها المنطقیات والریاضیات . 
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الصلة بین الدين والفلسفة 


قضية النزاع بين الدين والفلسفة قديمة » وكان هذا اللزاع يشتد ويقوى 
احیانا ويخفة ويهدأ احيانا اخری ؛ وكان الدين هو الغالب دائما ء واستطاع ان 
يحرّم الاشتغال بالفلسفة لفترات ؛ ومن مختلف البلاد ؛ وتمكن ان يجعل منها 
خادمته لفترات اخری » ولم تكن الفلسفة قوية بحيث تقف في وجه الدين محاولة 
إزاحته » مدعيّة انها بديلته ء فقد كان كل مالديها ان تداري وتجاري : وتقترب 
من الدين ؛ لعلها تجد لنفسها ‏ في ظله » تربة تزرع فيها بذورها . 

ولكن هل پوجد هناك حقا نزاع بين الدين والفلسفة ؟ وهل للدين غاية 
تختلف عن غاية الفلسفة » وطريقة تختلف عن طریقتها » ومصدر غير مصدرها , 
وميدان غير ميدائها ١‏ او ان النزاع الموجود بینهما ء ظاهرا » انما هو في الحفيقة 
بين الاشخاص الذين اشتغلوا بالفلسفة وبين رجال الدين ؟ . 

يجيب اخوان الصفاء عن هذا السزال » بيد أننا ئری من الضرورة بمكان ان 
نستعرض الافكار والآراء التي سبفتهم في هذا المضمار » والمحاولات التي بذلت 
في هذا المجال قبل الاطلاع على رأيهم في هذا الصدد . 


في الديانة اليهودية 


كان الشرق مهبط الوحي ؛ ومركز الديانات ۰ وکائٹ اليونان بلاد 
الفلسفة ؛ ولما قام الاسکندر بحملته على الشرق(٣٣۳‏ ق 6 اطلع اليونان على 
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ثقافات لم يعرفوها من قبل الا لماما » فلما دان الشرق واليونان للرومان ؛ اتحد 
الشرق والغرب في دولة واسعة » اختلطت فيها الحضارات وتمازجت ٠‏ وفي هذا 
الوسط تحولت الفلسفة الى الدين والتصوف بتأثير الشرق فى رجالها من اليوئان » 
وبفضل الشرقيين انفسهم من اليهود والمسيحيين وغيرهم من الآخذين من الثقافة 
الیونائیة بنصيب , فاليونان وجدوا ثقافات جديدة ء كما ان الشرقيين ایضا وجدوا 
انفسهم امام ثقافة آثية لهم من الغرب , فكلا الطرفين حاول أن يأخذ بنصيب من 
ثقافة الطرف الآخر . 

ففي القرن الشاني قبل الميلاد نهضت الافلاطونية فى عدة مدن بين الطبقات 
الغنية المغقفة ٠‏ وفي القرن التالي نهضت الفيهاغورية وأقام اتباعها المعابد ۱ 
ورثبوا لهم طقوسا ترمز الى معان فلسفية ء واختلطت النزعتان عند كثير من 
المفكرين وتأئّرتا بالدیانات الشرقية(') وقبل ذلك قامت جمعية يهودية في 
الاسكندرية في النصف الاول من القرن الشالث (ق .م) بشرجمة التوراة الى 
الاغريقية ؛ وتعرف هذه الترجمة بالسبعینیة(۳) ولم تقتصر اعمال هذه الجمعية 
على ترجمة نص الاسفار الخمسة ؛ بل ترجمت معها بعض الشروح والتعليقات 
الضرورية لفهمها . وهذه الشروح والتعليقات ہما يظهر عليها من محاولة التوفيق 
بين الديانة العبرية والفلسفة الاغريقية . . تمتاز عن شروح العصور القديمة » 
فمن ذلك مثلا ماصرحت به شروح سیفر التكوين من انه ؛ لاينبغي ان یؤخذ هذا 
السفر على ظاهره الساذج » وائما ينبغي ان يعلم ان له معنى آخر خفيًال") ولكن 
هذه الابحاث والآراء التي ظهرت في تلك الفترة كانت اقرب الى اللاهوت والکلام 
منها الى الفلسفة بالمعنى الصحيح على ما يقوله عبدالرحمن بدوی(") . 

ثم كان فيلون الاسكندري (۲۰ ق .م ۵۰ بعده) اكبر ممثّل للفكر اليهودي 
المغقف بالغقافة اليونانية فى ذلك العصر » فنجد لديه لاول مرة ٠‏ الحقيقة الدينية 
وقد وضعت في صيغة فلسفية ؛ والمبادی» العقلية الصرفة تقوم عليها الحقيقة 
الدينية » فكان مؤمناً باليهودية كل الایمان ٠‏ وكان في الوقت نفسه شديد العناية 
بالفلسفة اليونانية . 


120 


فكان يرى ان كلا من التوراة والفلسفة اليونانية تعبر عن الحقيقة ؛ وكل 
مامنالك من فارق هو ان الاقوال الدينية أكمل وأتمّ » وان كانت أقلَّ تفصیلا . فى 
حين ان الفلسفة اليونائية اقل شمولا ء وان كانت اكثر تفصيلا . 

ولكن كيف وصل الى هذا الرأي » او ماهو المنهج الذى اتخذه وأوصله الى 
ذلك ؟ 

لقد اتجه فیلون الى تفسیر الثوراة تفسيرا رمزيا » بحث يتفق مع الآراء 
الفلسفية اليونانية » وذلك بعد الادعاء بان التوراة هى المصدر والاصل لكل تلك 
الآراء » فالیونانیون اخذوا الحقيقة عن التوراة ٠‏ ولكن اخذوها مشوّهة » وأساؤوا 
إليها » ففرقوا الحقيقة الواحدة الى عدة مذاهب متضاربة(*) وكنتيجة طبيعية لرأي 
فیلون هذا » فإنه یب الوحي على العقل . 


في الديائة المسيحية 


عندما جاءت المسيحية وبدأت تنتشر » ودخل هذا الدين آناس آمئوا بعد 
فلسفة » اتقسم المسيحيون ء وبعبارة ادق » ائقسمت طائفة المحامين عن 
الدينل) الى فريقين ؛ 

فريق حمل على المذاهب اليوئانية » ودلّل على انها مصدر البدع في 
الكنسية ء ويعارضها بالحقيقة المسيحية » وكان على راس هذا الفريق ترتولیان 
4 ويقول «اي علاقة توجد بين اثينا واورشليم ؟ بين الا کاديمية 
والكنيسة ؟ اننا بريئون من الذين ابتدعوا مسيحية رواقية » او افلاطونية جدلية . 
بعد المسيح والانجيل لسنا بحاجة الى شيء ۷(۲ . 

وفريق اخر اعجب بالفلسفة اليوئائية » وبحث عن ثلك الحقائق التي بلفتها 
الفلسفة والتي اعلنتها اواكّدتها المسيحية من جهتها ۰ وخلص من ذلك الى انه 
لاتعارض بين الدين والفلسفة » بل ان الفلسفة تمهّد السبيل للدين » فالاتفاق 
ممكن بینهما ء وكان من اشهر رجال هذا الفریق الثاني القديس جوستين ٥اد[‏ 
وائناغوراس ۸١٥٥380098‏ فعند جوستین ان العقل صادق في دائرة الطبيعية ء 
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والايمان مكمل له لامبطل ‏ لان مصدرهما واحد » فهو یری ان ما هو حق في 
الفلسفة اليونائية الافلاطونية الحديقة » يوجد في انجيل يوحنًا ء بل انه ليوجد في 
سفر الحكمة حقائق لم يعرفها افلوطين نفس0) وهذا الرأي قريب من رأي فيلون 
الآثف الذكر ء بل انمکاس له . 

ثم جاء كليمان 01670601 (۱۵۰ -۲۱۷م) وهو اول مفكر مسيحي أسهب في 
تحبيذ الفلسفة وهو يرى ان الله هو معبدر كل حقيقة ‏ ولکن من الحقائق مایصدر 
عنه بصفة اولية ‏ مغل حقائق العهد القديم والعهد الجديد . ومنها مایصدر عنه 
بصفة ثانوية ؛ مثل الحقائق الفلسفية ء كما يرى ان واجب المسيحي المثقف نحو 
نفسه يقضى عليه بالتفقه فى الدين » وان الفلسفة خير أداة لتحقيق هذه الغاية . 

وواصل تلمپذه اوریجین 5 الاسكندري (۱۸۵ - 110م) السير على 
خطى استاذه » فهو یقول ؛ حيث العفيدة واضحة صريحة يجب الاستمساك بها ء 
ونظمها في مجموعة متسقة » یبرهن على اصولها بالتقل . وحيث العقيدة غير 
صريحة » او حيث لاعقيدة ٠‏ فالباب مفتوح امام العقل للمناقشة والتحصیل() . 

ثم أتى بعد هؤلاء القدیس اوشسطین ٥٥‏ ناواچ (۲۵۶ - ۳۰م) فکان له 
الأثر العظيم في الفلسفة المسیحیة("؟ او نقول ؛ اکتمل على يديه كيان الفلسفة 
المسيحية . 


في الديانة الاسلامية 
بعد أن بدأ نقل الفلسفة اليوئائية الى اللغة العربية وانقشرت » واجهها 
حركة النقل هذه وتتباهى بها » فكان الناس في أمرها فريقين ' 
فريق يكتفى بالحقيقة التي تضمنها الوحي » شاعرا بها بقلبه » متأملا 
لادلنها القرآئية الواضحة بعقل سليم ‏ وموجّهاً حياته في ظاهرها وباطنها نحو 
الحق والخير » تحقيقا لفكرة المؤمن الخيّر » كما تصوروها ؛ وكان هؤلاء يرون 
في الفلسفة بدعة ابتدعت للئیل من الاسلام » وكان هذا هو مسلك المعروفين 
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بطائفة والسلف» من كبار الفقهاء ؛ كما كان مسلك الزهاد والصوفية 
والاخلافيين . 

ويرى الفريق الآخر في الفلسفة تشبها بالإله حسب الطاقة الائسائیة » ومن 
هذا الفريق من أسرف في ادعائه بحيث يكاد يهدم الدين"' الا ان الغالبية 
العظمى من هذا الفريق الأخير . يحاولون التوفيق بین الدين والفلسفة » وبين 
الشريعة والحكمة على اختلاف في التعبير . 

وقد سبق اخوان الصفاء فيلسوفان عظيمان من الفلاسفة المسلمين هما 
الكندي (المتوفي عام ۲۵۵ه) والفارابي (المتوفي عام ۲۳۶ او ۲۳۹ھ على 
اختلاف في ذلك) . 

اما الكندي فانه يعرف الفلسفة بانها هي «علم الاشياء بحقائقها بقدر طاقة 
الانسان» . وفي علم الاشياء بحقائقها ؛ علم الربوبيّة ۰ وعلم الوحدانية » وعلم 
الفضیلة . وجملة كل عام نافع والسبيل اليه : والبعد عن كل ضار والحرص منه : 
واقثناء هذه جميعا » هو الذي اتت به الرسل الصادقة عن الل" ؛ ويرى ان كل 
ما أداه محمد (ص) عن الله لموجود جميعا بالمقاييس العقلية!؟') اذن فلا 
اختلاف بين الدين والفلسفة ۔ 

واما هذا النزاع الظاهر , فقد اختلقه اعداء الفلسفة » دون ان يكون هناك ما 
يدعو الى النزاع » ویشهم الكندي هؤلاء ؛ بقلة المعرفة › وضيق الافق › 
واستغلالهم الهجوم على الفلسفة للحفاظ على كراسيهم ومناصبهم التي حصلوا 
عليها دون ما استحفاق(۹) . 

ولا یجعل الكندي الفلسفة والدین في مرتبة واحدة » ومقام واحد » بل 
الدين ء في رأيه » آعلی رتبة » وسعارفه أعمّ واشمل » فعلوم الفلسفة والعلوم 
البشرية العادية تأتي ثمرة لتكلّف البحث والقصد الى المعرفة » والاعتداد 
بالرياضيات والمنطق في زمان طویل » طبقا للمنهج العلمي والفلسفي »اما علوم 
الأنبياء فهي غير محتاجة الى شيء مما تقدم » لانها تکون من طريق فعل الھي في 
نفوس الانبیاء » فضلا عن انها تشمل ما تشمله علوم الفلاسفت(۱" . 
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فالكندي يخرج بوجهة نظر عامة تقوم على فهم الدين بالعقل الفلسفي , 
تنتهي الى مذهب ديني وفلسفي معا > وفي ذلك يقول البيهقي « جمع في تصائيفه 
ين سول الشرع واصول المعقولات»9") . 

و أما فكرة الشوفیق بين الدین والفلسفة عند الفارابي ء فيتلخص في انه 
يرى ان الحكمة والدين تتفقان غاية ؛ وموضوعا » ومصدرا ء وانهما من اجل 
الانسان . 

فهو يقول : «فالملة (الدین) محاكية للفلسفة عندهم » وهما تشتملان على 
موضوعات بأعيانها » وكلتاهما تعطيان المبادی: القصوى للموجودات... وتعطيان 
الغاية القصوی التي لاجلها كن الانسان ٠‏ وهي السعادة القصوی»( . 

فالدين والفلسفة كلاهما «يفيض من واجب الوجود على عقول البشر 
بواسطة العقل الفقال» ؛ الا انه بالنسبة الى الدين يكون هذا الاتصال او قبول 
الفيض عن طريق المخيلة » وهذه حال الائبیاء » واما بالنسبة للفلاسفة فيكون هذا 
الاتصال او قبول هذا الفیض عن طريق القوة المفكّرة التي هي العقل . 

ونتيجة لذلك فان طرق الفلسفة يقيئية ؛ وطريق الدین إقناعي › ومن جهة 
اخرى تعطي الفلسفة حقائق الاشیاء كما هي » واما الدين فهو يعطي تمفیلاً لها 
وتخییل(*۱) وفي ذلك يقول الفارابي «وتفهیم الشيء على ضربين ؛ احدهما ان 
تعقل ذاته » والغاني ان یتخیل بمغاله الذي یحاکیه , وايقاع التصدیق یکون بأحد 
طريقين :اما بطريق البرهان اليقيني » واما بطریق الاقداع » ومتی حصل علم 
الموجودات او تعلمت »فان عقلت معانیها آنفسها . او وقع التصدیق بها على 
البراهین اليقينية... كان العلم المشتمل على تلك المعلومات «فلسفة» . ومتی 
علمت بأن تخيّلت بمثالاتها التي تحاکیها ؛ وحصل التصدیق بما خیّل عنها عن 
الطرق الاقناعية... كان المشتمل على تلك المعلومات بتسمية القدماء «ملة» 
(دينا)»0" . 

وقد بنی الفارابي توفيقه بين الدين والفلسفة على ما يأتي : 

١‏ جعله لكل من الوحى والعقل مكانا بجائب الآخر » وذلك بالشسلیم 
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بالنبوة . والمعجزات والعقائد الدينية الكلامية السمعية » مع تفسير كل ذلك 

؟- التفرقة بين الخاصة والعامة من الناس » وجعل تعلیم خاص لكل منھما''' . 

وقد سبقت محاولة الفارابي التوفیق بين الدين والفلسفة محاولة اخری له ؛ 
وهي ابراز الفلسفة ككيان مستقل ذي اصول متفق عليها . بحيث يمثل هذا الكيان 
بجماتها الفلسفة اليونانية ؛ ومن هنا كان كتابه المشهور : «الجمع بين رأيي 
الحكيمين افلاطون الالهي وارسطوطالیس » لیبرز هذا الجمع الحقيقة الفلسفية 
مقابل الحقيقة الدينية ء ثم يتقدم بعد هذا للتوفيق بينهما » ذلك ان معارضي 
الفلسفة اليونانية كانوا يهاجمونها بانها متضاربة الآراء في الاصول والمفاهيم ؛ 
لاختلاف فلاسفتها فيما بينهم في الاسس والنظرات . 

ويشترط الفارابي لمن اراد الشروع في الفلسفة ‏ بجاتب شروط اخری ان 
يكون قد تعلّم القرآن واللغة ء وعلوم الشرع اولا ء وان يكون عفیفا صدوقا ء غير 
مخل بركن من اركان الشريعة ولابأدب من آدابھا('') . 

بين الدين والفلسفة عند اخوان اصفاء 

عرف الاخوان الدين لغة بانه «الطاعة من جماعة لرئيس واحد »(۲۳) 
والطاعة الحقيقية لها عنصران : عثصر التصديق والاقتناع القلبي بضرورة هذه 
الطاعة » والعنصر الثاني هو ترجمة هذا التصديق الى ممارسة عملية . 

كما عرفوا الايمان . وهو العنصر الاول » لفة » بانه التصديق للمخبر فيما 
قال وأخبر عى" . 

واما اصطلاحا » فهو ان تؤمن بالله , وملانکته وكتبه » ورسله ؛ وباليوم 
الاخر(*۲) . 

وبالنسبة للعنصر العاني فلما « كانت الطاعة لاتتبیّن الا بالاوامر والنواهي ؛ 
والامر والنهي لايعرفان الا بالاحکام والحدود والشرائط في المعلومات ؛ سُميّت 
هذه كلها ۰ شريعة الدين وسئن أحكامه» وبناء على ذلك فالدين له جانبان » جائب 
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اعتقادي وجانب عملى وهو الشريعة » وعندما يقارن الاخوان بين الدين والفلسفة 
فهم یقصدون بالدین جانبه النظري الاعتقادي او الجانب الايمانيی(۲۳۱ . 

وعرفوا العلم بانه «صورة المعلوم في نفس العالم » او تصور النفس رسوم 
السعلومات ی(" فإذن هناك فرق بين الایمان والعلم ء حیث لكل منهما آداته , 
فما یقر بالدین ويعتقد «هو القلب واللسان » وما یخوض به الانسان مجال العام 
هو طرق المعرفة الكسبية (وستتکلم بالتفصیل عن نظرية المعرفة لدی الاخوان في 
فصل مستقل من الباب الثالث) . 

ویستشهد الاخوان لرأيهم هذا بآية : الذين اوتوا العلم والایمان (الروم 
)٦‏ فالایمان هنا متقدم الوجود على العقل » فمن اجل ذلك «دعت الانبیاء 
علیهم السلام الامم الى الاقرار اولا بما اخبرتهم ما“ وهذه التفرقة بين العلم 
والایمان . كما ذهب الیها اخوان الصفاء » تذکرنا بآراء القدیس اوغسطین "۸ 
86ع فبعد أن حدد لکل منهما مجاله ء یری ان الایمان پسبق العقل من 
ناحية » والعقل يسبق الايمان من ناحية اخرى : فالايمان يسبق العقل لان مهمته 
ان يتعقل الایمان ء فموضوع التعقل هو الايمان » فهو اذن سابق على العقل 
ووظيفته تفهم العقائد الدينية . 

واما ان العقل سابق على الايمان فمن حيث ائه هو الذي يبين قيمة الحقائق 
الإيمانية من ناحية وجوب الاعتقاد بها او عدم وجوبه ء فمهمته قبل الايمان هو 
الاستيغاق من تلك الشهادة ؛ فكان العقل هنا سابقا على الايمان وممهدا له يقنع 
بوجوب الايمان لا بموضوعه ہ والايمان يجب ان يكون متجهاً نحو التعقل ٠‏ فلا 
يكون ايمانا ساذجا ‏ بل ايمانا عقليا ء اذن كان للعقل مهمتان ؛ المهمة الاولى 
التمهيد للايمان » والمهمة الثائية ‏ بعد حصول الایمان - تعقّل موضوع 
الایمان(۳) . 

وعرف اخوان الصفاء الفلسفة بائها ؛ «التشبه بالاله حسب الطاقة 
البشرية »(۳) وهي تندرج تحت مفهوم العلم بناء على تعريفهم السابق له ؛ 
وستتکلم بالتفصیل على الفلسفة عند الاخوان في الفصل الاول من الباب التالي ۰ 
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ويرى الاخوان انه ليس بين الدين والفلسفة تعارض ٠‏ بله النزاع » نعم همأ 
پختلفان مجالاً وأداة ء ولكل منهما شخصيته وكيانه , الا انهما يتفقان غاية . 

فالدين والفلسفة لهما غايتان ء احداهما اولية والثائية نهائية .اذ ان 
«غرض الانبیاء عليهم السلام فى وضعهم النواميس والشرائع » وغرض الحكماء 
ذلك اصلاح الدين والدنيا جميعا : فأما غرضهم الاقصى فهو نجاة النفوس من 
محن الدنیا وشقاوة اهلها » وايصالها الى سعادة الآخرة ونعيم اهلها ۳۱۱ . 
في الفرض وهو الاصل » ويختلفان في الفروع . 

« ثم اعلم ان العلوم الحكمية والشريعة النبوية كلاهما امران الهيان » يتفقان 
في الغرض المقصود منهما الذي هو الأصل ء ویختلفان في الفروع . وذلك ان 
الغرض الاقصى من الفلسفة هو ما قيل ' انها التشبه بالاله بحسب الطاقة البشرية 
كما بيئا في رسائلنا اجمع » وعمدتها اربع خصال : 

اولاها معرفة حقائق الموجودات : والثائية اعتقاد الآراء الصحيحة ٠‏ والثالئة 
التخلق بالاخلاق الجميلة والسجايا الحميدة . والرابعة الاعمال الزكية والافعال 
الحسنة . والغرض الاقصى من هذه الخصال هو تهذیب النفس والترقي من حال 
النقص الى التمام ‏ والخروج من حد القوة الى الفعل بالظهور ٠‏ لتنال بذلك البقاء 
والدوام والخلود في النعم مع ابناء جنسها من الملائكة . 

وهكذا الفرض من النبوة والناموس هو ؛ 

تهذيب الانفس الانسائية واصلاحها وتخليصها من جهنم عالم الكون 
والشساد » وايصالها الى الجنة ونعيم اهلها في فسحة عالم الافلاك وسعة 

فهذا هو المقصود من العلوم الحكمية والشريعة النبوية . 

واما اختلافهما فی الطرق المؤدية اليها فمن اجل الطبائع المختلفة » 
والاغراض المتغايرة التي عرضت للنفوس . 
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وبذلك اختلفت موضوعات النواميس وسنن الديانات » ومفروضات 
الشرايع » كما اختلفت عقاقير الاطباء وعلاجاتها بحسب اختلاف الامراض 
العارضة للاجساد من الآلام والأوجاع ؛ وبحسب اختلاف الأزمنة والأمكنة»0؟) . 

ولكن يبقى الدين اعلی مقاما من الفلسفة أذ هي «اشرف الصنایم بعد 
النبوة »("" وهذا يعني ان النبوة في المقام الاول والأعلى ثم بعدها تأتي الفلسفة 
في المرتبة . 

وفي موضع آخر يشيرون الى المعنى نفسه حيث يقولون ٠‏ و إثا لا نعادي 
علما من العلوم ولانتعصب على مذهب من المذاهب : ولانهجر کتابا من کتب 
الحكماء والفلاسفة مما وضعوه : وألفوه في فنون العلم » وما استخرجوه بعقولهم 
وتفحصهم من لطيف المعاني ہ وأما معتمدنا ومعولنا وبناء آمرنا فعلى کتب 
الأنبياء ۳۵ , وسيأتي في فصل النبوة أنهم يرون ان النبي لو لم يوح اليه فهو 
فيلسوف : فعلى هذا فان النبي ‏ بناء على رأيهم ‏ يختار ويرسل من بين الحكماء 
والفلاسفة . 

ونحن نری ان هذا الراي في الوقت الذي كان تعظيماً للنبوة واجلالا لشخص 
النبي » كان محاولة من جانبهم في سبيل الشوفیق بين الدين والفلسفة مجالاً او 
ميدانا ؛ فميدان الفلسفة الظواهر الحسية ومايترتب عليها ويتعلق بها » وميدان 
الدين الأمور الروحانية ومايترتب عليها ويتعلق بها . 

ويختلفان وسيلة ء فوسيلة الادراك في الفلسفة العقل » وفي الدين الوحي ء 
ويختلفان تعبيرا » فلكل منهما اصطلاحاته الخاصة به » ومن الضرورة مراعاة هذه 
النقطة عند الم قارنة والبحث » فالفلاسفة ينسبون حوادث هذا الكون الى 
الطبيعة ؛ وينكر البعض عليهم ذلك » وینکر الطبيعة ايضا » دون ان يبحث عن 
حقيقة هذا الاصطلاح ۔ كما يقول الاخوان اذ الطبيعة بالتعبير الفلسفي هي 
الملائكة الموكلون بحفظ العالم في الاصطلاح الشرعي(۹") . 

ویتفقان غرضا وغاية » أي أن الدين والفلسفة كلاهما يتجهان نحو أمر 
محدد واحد ولكن كل من طريق خاص به . 


128 


ويرى الاخوان ان الدين ضرورة للانسان ء فأعلى مالديه من وسائل المعرفة 
الكسبية هو العقل » والعقل قاصر عن بلوغ الامور الإلهية ‏ وسنتكلم على ذلك 
ہتفصیل اكثر في الفصل التالي - وكان لابد له من الإلمام نوعا ما بتلك الامور ‏ ولم 
يكن ليتم له ذلك لولا الدين » لذلك فكثير من الناس مجبولون على التدين » وما 
بعث الله الرسل والانبياء إلا بالتأكيد لما في نفوسهم من أمر الدین(٣ا‏ . 

وهكذا يبدو ان لا نزاع بين الدين والفلسفة في نظر اخوان الصفاء . 

والسؤال الآن من أين يأتي هذا النزاع الذي يحس به المرء » وقد يحكم 
عليه » عند بادئ النظر ء انه بين الدين والفلسفة ؟ 

يجيب على ذلك الاخوان فيقولون ؛ لو انعمنا النظر نجد ان هذا الخصام اما 
هو بين رجالات الفلسفة ورجالات الدين » وليس بين الدين والفلسفة ؛ فبعض 
العلماء الشرعيين ينكرون الفلسفة «اما لقصور فهمهم عما وصف القوم : او 
لتركهم النظر فيها واشتغالهم بعلم الشرع واحکامه ‏ او لعناد بینهما »(۳) وأما 
الفلاسفة الذين ینکرون الدين فقد ذهبت عنهم « معرفة کتب الانبياء لتركهم 
البحث عنها ؛ واعراضهم عن النظر فيها » وقصور فهمهم عن تصورها (۳) 
ويهاجم الاخوان هذ الصنف من المشتغلين بالفلسفة » فيقولون «واعلم ان طائفة 
من المرتاضین بالعلوم الفلسفية والمتأدبين بالآداب الرياضية ؛ اذا كانت نفوسهم 
جاهلة بظاهر احكام الشريعة ؛ عمياء عن معرفة اسرار موضوعاتها » توانوا في 
استعمال سنة الشريعة الالهية ؛ والسير بسیرته , وعابوا موضوعاثه : وأنفوا من 
الدخول تحت احكامه » واستكبروا عن الائقیاد لحدوده » فمن أجل هذا سماهم 
صاحب الشريعة ؛ شياطين الجن والائس يوحي بعضهم لبعض زخرف القول غروراً 
فيما ينكرون على الشريعة من أحكامه ؛ وما يعيبون عليه من موضوعاته ؛ يعني 
يشغامزون على أهل الشريعة المستعملين لها » كما قال الله تعالى : «واذا مروا 
بهم یتفامزون » كل ذلك جهلا منهم لأسرار الشريعة » وعمى عن احكامها . كما 
وصفهم الله تعالی «صم بكم عمي فهم لايعقلون »("") ويقولون فى موضع آخر من 
الرسائل ۰ « ثم اعلم ان طائفة من العقلاء قد مالوا وأعرضوا عن الحق والديانات 
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النبوية الى الآراء الحكمية . وذلك لقصور فهمهم عن صور تلك الامور التي أشارت 
اليها الانبیاء عليهم السلام في اشاراتهم ورموزهم فعجزوا عن ادراك حقايق تلك 
المعاني التي القتها اليهم الملائكة من الوحي والإلهام والتأييد والاشارات» 
فالانبياء قبلوا الوحي من الملائكة بصفاء جوهر نفوسهم » ومجانسة أرواحهم 
لأرواح الملاتكة ‏ لابقياسات منطقية ولابرياضيات حکمین( *) . 

وكذلك هناك طائفة اخرى لا هم پحسنون الفلسفة » ولا هم فهموا الدين 
حق الفهم » يهاجمون الفلسفة بجميع افرعها » ويتهمون من تداولها بالدراسة ء 
بل يصدرون عليه احكامهم القاسية ء هؤلاء في نظر اخوان الصفاء » «اشرّ الناس 
على أهل الدين والورع ؛ واضرّھم على العلماء واشذهم على عداوة الحکماء » 
ويسميهم الاخوان «المجادلة» ويقصدون بهم على مايبدو » بعض علماء 
الكلام ء فهؤلاء «يخوضون في المعقولات وهم لايعلمون في المحسوسات : 
ويتعاطون البراهين والقياسات وهم لا يحسئون الرياضيات » ویتکلمون في 
الالھیات وهم يجهلون الطبيعيات» ويدعون «ان علم الطب والنجوم باطل » وان 
الكواكب جمادات » وان الافلاك لا وجود لها.. وان علم الهندسة لاحقيقة له » 
وان علم المنطق والطبيعيات كفر وزندقة : وان اهلها ملحدون... وهؤلاء 
المجادلة.. پوردون تلك الاعتقادات الفاسدة بفصيح العبارات... وينسبونها الى 
اقوام قد عرفوا بالعلم والحكمة وجودة الرآي... ومع هذه البليّة كلها يدّعون انهم 
بهذا الفعل ينصرون الاسلام ويقررون الدین... وانك اذا نظرت الى هؤلاء 
المجادلة تجد كثرة خلافاتهم ومنازعات بعضهم لبعض › وعداوة بعضهم لبعض › 
ویلعن بعضهم بعضا مگ . 

فیصف الاخوان الطرفین الذين پهاجمون الفلسفة ‏ والذین یقفون ضد 
الدین ء بالجهل والعناد ء والائسان عدو ما یجهله . 

ویستدرك الاخوان موقف بعض الفقهاء والمحذئین المعروفين بالعلم 
والاطلاع الواسع الذين نهوا عن النظر في تلك العلوم الفلسفية فیقولون :ان هؤلاء 
«الفتهاء واصحاب الحدیث وأهل الورع والمتنسكين قد نهوا عن النظر في علم 
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النجوم » وانما نهوا عنه لأن علم النجوم جزء من علم الفلسفة » ويكره النظر في 
علم الفلسفة للاحداث والصبيان وكل من لم يتعلم علم الدين » ولايعرف من 
احكام الشريعة قدر مايحتاج اليه ء وما هو فرص عليه ولايسعه جهله وتركه . فأما 
من تعلم الشريعة وعرف احکام الدين » وتحقق امر الناموس » فان نظره في علم 
الفلسفة لايضره بل يزيده في علم الدين تحققا ؛ وفي امر المعاد استبصارا ء 
وبعواب الآخرة وبالعقاب الشديد يقينا . واليها اشتیاقا » وفی الآخرة رغبة » والى 
الله قربة»(" . ۱ 


التوفيق بين الدين والفلسفة 

التوفيق بين الدين والفلسفة عند اخوان الصفاء , ليس توفیقا بالمعنى 
المتعارف عليه » وهو محاولة الجمع بين الحقايق الدينية والحقايق الفلسفية عن 
طريق الميل باحداهما الى الأخرى » أو استخلاص حقيقة ثالئة تجمع العناصر 
المشتركة والمتناسقة من هائين الحقیقتین ؛ وهو ما نجده عند فلاسفة الاسلام 
كالفارابي وابن سینا مغلا » وائما يرجع التوفيق عند الاخوان الى مجرد رفع 
النزاع ء وتقریر التعاون بينهما وشرح بعض النصوص الدينية بالمعاني الفلسفية 
التي تتدرج علواً حسب المدارج الفكرية للئاس . 

فقد قصروا المعرفة الفلسفية على الریاضیات والطبيعيات ؛ فأعلى «الناس 
في الصنايع والمعارف الجسمية هم الحكماء » واما بالنسبة للمعارف الميتافيزيقية 
فقد احالوا الناس في معرفة حقيقتها الى الوحي ء حيث ان العقل عاجز عن 
ادراکھال''' الا ان الفلسفة - عند الاخوان - تعين على الرؤية الدقيقة والصادقة 
للدين » وبعبارة اخرى ؛ الفلسفة هي المنهج العقلي لفهم الدين0؟؟) وهذا يتفق وما 
ذهب اليه اوغسطين من أن الايمان للتعقل ؛ وكليمان من ان الفلسفة اداة للتفقه 
فى الدین(۳) و فالشریعة - بناء على مايحكى التوحيدي عن مذهب اخوان الصفاء 
قد دنست بالجهالات » وادخلت عليها الكثير من الخرافات » ولاسبيل الى 
غسلها وتطهيرها الا بالغلسفة»(* . 
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وتحكم فكرة التوفيق بين الدين والفلسفة عند اخوان الصفاء » وبالمعنى 
الذي حددناه مراعاة الاعتبارات الآتية : 

أ الاعتراف بالقيمة الحقيقية للمعرفة الآتية عن طريق الوحي » ومن هنا 
يكون التوفيق بينها وبين الحقائق الفلسفية ٠‏ اي التوفيق بين حقيقتين لهما 
قيمتهما » ولا لساغ اهمال احداهما على حساب الاخرى . 

ب - اعتبار النبي فيلسوفا قبل ان ينزل عليه الوحي ء بحيث لولم يكن نبياً 
لظل فيلسوفا » وعلى هذا يقوم التوفيق بين ما كان يعرفه النبي کفیلسوف ‏ وما 
يعرفه كنبي . 

ج - القول بنظرية الظاهر والباطن ہ وان النصوص الدينية تحتمل الى جالب 
معانيها الظاهرة القريبة... معاني باطنة لايدركها الا الراسخون في العلم » وتفسير 
تلك النصوص الدينية بتلك المعائى الفلسفية الدقیقة . 

اضف الى ذلك فان الاخوان ذكروا بعض الاحاديث التي تخدم فكرتهم 
هذه » منها القول الذي ينسبونه الى النبي (ص) ۰ «لو عاش ارسطوطاليس لآمن 
بي . 

وستتکلم بالتفصیل عن النبوة في رأي اخوان الصفاء في الفصل التالي » كما 
نعقد الفصل الذي بعده لنظرية الظاهر والباطن لما لذينك الموضوعين من 
خطورة ء ولما لهما من دور اساس في التوفيق بين الدین والفسفة . 
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هوامش الفصل الاول ‏ الباب الثاني 


(۱) يوسف کرم - تاریخ الفلسفة اليونائية ٢٢٢-٢٢٢‏ . 

(؟) هي اشهر ترجمة بونائيةللتوراة ء وقام بهذه المهمة اثنان وسبعون من التراجمة بأمر بطلیموس فیلادلفس 
(۲۸۳ ق .م) واخذت الترجمة اسمها عهم . 

(۳) د . محمد غلاب الفلسفة الشرقیة ۲۲۹-۲۲۸ . 

. ۸٩ عبد الرحمن بدوي  خریف الفکر اليوناني‎ )٤( 

)٥(‏ يوسف کرم - ثاریخ الفلسفة اليونائية ۲۲۸ . عبد الرحمن بدوي - خریف الذکر اليوئائي ۹۲-۹۰ وللسفة 
العصور الوسطی ۸ ۰ 

)٦(‏ هم طائفة من الکتاب قاموا في مختلف البلدان بوجهون الرسائل الى الاباطرة یدافعون فيها عن الدين الذي 
قندوه بعد أن شبوا على الوثنية والفلسفة » ويحتجون على الاضطهاد ویلشمسون رفعه . 

(۷) يوسف کرم تاریخ الفلسفة الا وروبية في العصور الوسطی ۲۱ . 

(۸) يوسف کرم - تاريخ الفلسفة اليونائية ۲۹۵-۲۹۱ . د . عبدالرحمن بدوي ‏ فلسفة العصور الوسطی ٩‏ . د 
محمد يوسف موسی د بين الدین والفاسفة في رأي اہن رشد 5۹ 

() يوسف گرم تاريخ الفلسفة اليوئائية ۲۷۱ ۰ 

. ۳۳۰ المرجع السابق‎ )٠١( 

(۱۱) يوسف كرم ‏ تاريخ الفلسفة الاوروبية في العصر الوسيط ۲۲ الى آخر الفصل ۵۰ . عبدالرحمن بدو - 
للسئة العسور الوسطی ١6‏ الى آخر الموضوع . 

. ۸۱ مصطفى عبدالرازق - تمهید لتاريخ الفلسفة الاسلامية‎ )۱١( 

(۱۳) الكندي ۔ الرسائل ٠۰٤-۸۹۷/۱‏ تحقیق ابو ريده ٠‏ 

(٤۱)المصدر‏ نفسه ۲۷/۱ . 

(۱۵) المصدر نفسه ۱۰/۱ ء 

(11)د .ابو ريده مقدمة لتحقيق رسائل الگندي ۵۵/۱ . 

(۱۷) المرجع نفسه ۱ . البيهقي ‏ تتمة صوان الحكمة ۲۵ . 

(۱۸) الفارابي ‏ تحصیل السعادة ۲۱-4۰ . مصطفى عبدالرازق - الدين والوحي والالهام ۳۹ . 

, مصطفی عبدالرزاق  الدین والوحي والاسلام ۳۷-۳۹ . مد كور ۔الفلسلۂة الاسلامية ۷۲۔۷۲‎ )۱٩( 

(۲۰) الفارابی - تحصيل السعادة ١١‏ . 

(۲۱)د .محمد يوسف موسی بين الدین والفلسفة ۵۵ . 

(۲۲) الشهرزوري ‏ نزهة الارواح ۱۸۱ ۰ 

٠ ۸۱/۲۳ - 4١ (؟؟)الرسائل_الرسالة‎ 

(؟) الرسائل -الرسالة ٥٤‏ - ۹۵/۲ . 

. ٦۷/٤ الرسائل‎ )۲۵( 
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)۲١(‏ الرسائل - الرسالة ٢‏ ۔ ۸۷۸۹/۳ . وكما يقول الاخوان ان الائبیاء «لايختلفون فيما يعتقدون من 
الدين سرا وعلانية ولا في شيء منه البتة ء واما الشرايع فهم فیها مختلقون كما قال الله تعالی ؛ ولکل جعلنا 
منكم شرعة ومنهاجا » وقال : ولکل امة جعلنا منسكا هم ناسكوه » الرسائل ۲۸۷/۲ . 

(۲۷) الرسائل - الرسالة 4۱ - ۳۸۵/۳ . الرسالة 15 1/ ٦٢٦-٦٦‏ , 

(۲۸) الرسائل -الرسالة ٩۲/۷ - ٦٤‏ ء 

(۲۹) يوسف کرم - تاريخ الفلسفة الاوربية في العصر الوسیط ۲٩‏ . عبدالرحمن بدوي - فلسفة العصور الوسطی 
٢۲ء‏ 

(۳۰) الرسائل ۔الرسالة ۵ - ۲۲۵/۱ , 

(۲۱) الرسائل ۔الرسالة ۵ - ۲۱۱/۱ ۰ 

(۲۲) الرسائل - الرسالة ۲۸ ٠١/٢‏ ۰ 

(۲۲) الرسائل ۔الرسالة ۱١‏ ۔ ٣۲۷/۱‏ ۰ 

(5؟) الرسائل الرسالة 14 ۱٦۷ / ٤‏ . 

(5؟) الرسائل ۔الرسالة ۱۸ ۱۳/۲ ٠‏ 

(1؟) الرسائل ۔الرسالة ٤۲‏ -۸۱/۳؛ , 

(۳۷) الرسائل ‏ الرسالة ۲۸ ۔ ۲۹/۲ ۰ 

(۲۸) الرسائل - الرسالة ٤ - ٠۸‏ / ۱۸۱-۱۸۰ ء 

(9؟) الرسائل ۔الرسالة ۷ /٤-‏ ۱۳۸-۱۳۷ ء 

(1۰) الرسائل - الرسالة ۲۷ ب 5/؟١-؟١‏ , 

. ۵۴۷-۵۲۵ /۲- ٤۲ الرسائل-الرسالة‎ )۲۱( 

(۳+) الرسائل ۔الرسالة ؟ ‏ ۱۵۷/۱ ۰ 

(1۳) الرسائل ‏ الرسالة الاخيرة ٩۱۲/۶‏ الرسالة ۲۸ ۔٢/‏ ٢٢۔٢٢‏ ۰ 

۰ ۱۲۹/۲۰ ١۷ الرسائل -الرسالة ۱۸ ۲۲۷/۱۰ , الرسالة‎ )٤٤( 

(4۵) راجع اول الفصل ٠‏ 

(11) ابو حیان التوحيدي ‏ الامتاع والموانسة ۵۸۲ ۰ 

٠ الرسالة ۸) ۰ ۱۷۹/۲ . هذا الحدیث لم يغبت له اسل وهو واضخ الوضيع‎  لئاسرلا‎ )٣٤( 
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النبوة 


إن نظرة اخوان الصفاء الى النبوة مرتبطة بنظرتهم في مشنوية الانسان القائلة 
بائه نفس وجسم ٠‏ وان النفس أشرف » وان غاية الانسان هي الشخلص من 
الجسد ؛ والعودة الى عالم الارواح!'ٗ والله لما خلق الانسان في أحسن تقويم : 
وجعله خليفته في الارض يتحكم على جميع مافيها ؛ ہما يريد بعقله وكمال هيبته.. 
لم يجز في حكمة الباری تعالی ان يتركه بلا وصيّة يبين له فيها ؛ ماينبغي له ان 
يفعل ؛ وما لاينبغي ان يفعل ۰ والنفس لاتحقق غايتها وهي جاهلة ؛ فهناك كثير 
من الامور لايصل الى معرفتهاالعقل(۳) . 

اذن فقد كان الائسان بحاجة الى طريقة توصله الى معرفة تلك الامور التي 
بها تتحقق الغاية , وكانت هذه الطريقة هي النبوة . 

فهى التى توصل الانسان الى تلك المنطقة المحرّمة على العقل » اوالمجهولة 
له . لذلك فمن الممكن ان نقول : ان النبوة تبدأ حيث تنتهي الفلسفة »او الوحي 
یبدا حيث يقف العقل . 

وكما سبق فالنبوة » في رأي اخوان الصفاء أشرف من الفلسفة التي هي 
آشرف الصنایع البشرية » واذا كان الاقدمون من المعتزلة والماتريدية والفلاسفة 
المسلمين » وبعض المحدثين مغل الشيخ محمد عبده يحاولون إثبات النبوة أو 
يرون ضرورتها على اساس حاجة الانسان اليها للمحافظة على نظامه 
الاجتماعي7") فان الاخوان كما لاحظنا » يحاولون إثباتها على أساس الضرورة 


135 


الاخلاقية , ولا شك ان هذا الأساس أعم دائرة وأشمل » وهذا ينسجم ومذهب 
الاخوان في النفس » فمستقبل النفس او الانسان ليس في هذا الكون » وانما في 
عالم آخر ء واذا وجدنا الاهتمام بهذا الكون فائما كمرحلة ثؤدي الى ذلك 
العالم' ولم يكن بامكان العقل ان يرسم للانسان صورة لما يكون عليه مستقبله 
بعد ان ينتهي دوره في الحياة الارضية . 


اركان التبوة 

للنبوة في رأي اخوان الصفاء أركان ثلاثة : 

. الآخذ وهو النبى‎ ١ 

۲ المأخوذ منه ء وهی النفس الكليّة . 

؟- الشيء المأخوذ » وهو ما يتلقاه وحياً . 

اما بالنسبة للركن الاول فهم يرون ان درجات النفوس خمسة : 

النفس الانسانية , وفوقها صعوداً الرتبة الحكمية او الفلسفية ‏ والرثبة 
التبوية » ودون النفس الانسانية رتبتان ايضا نزولاً ٠‏ الحيوائية » والنبانپت(") . 

والعلاقة بين هذه الرتب هی ان المرتبة الدنيا مقدمة لما فوقها ؛ فالنباتية 
مقدمة للحيوانية ء والحیوائیة للانسائیة » والائسائية للحكمية » والحكمية 
للنبوية . 

والطبيعة اذا اصّلت خلقاً وركزت فى الجبلة او الفطرة » جاءث النئس 
بالاختيار فأظهرته »ثم جاء العقل بالفكر والرويّة فتمّمه وكمّله ؛ ثم جاء الناموس 
بالامر والنهي فسواه وعدله؟ والنبوة تلي رتبة الملائكة ء وهي أعلى درجة یصل 
الیھا الانسان() . ١‏ 

من یکون نبیا ؟ 

يرى الاخوان ان النبوة ليست كسبيّة ؛ وائما هي منحة . فالله يصطفي من 
يشاء من عباده ویجعله وسيطا وسفیرا بين الملانکة وخا الا ان الله يختاره 
من بين الصّّفوة او صفوة الصفوة ف« افضل الانسان هم العقلاء ء وأخيار العقلاء هم 
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العلماء واعلى العلماء درجة وأرفعهم منزلة هم الانبياء » ثم بعدهم في الرتبة 
الفلاسفة الحکماء ب . 

فلا بد ان يتوفر في النبي . عندهم اثنتا عشرة خصلة ء خُلقية وخلقية ء فطر 
علیها ء وهي ان یکون : 

أ تام الاعضاء ٠‏ «متی هم أن يتضي عملا » أتى عليه بسهولة . 

ب - جید الفهم سریم التصور لكل مایقال له ويعرض عليه على ما یقصده 
القائل على حسب الامر في نفسه . 

ج ‏ جيد الحفظ لما يفهمه ء ولمایسمعه » ولما یذ کره » وبالجملة لایکاد 

د فطناً ذكياً , ذا رأي يكفيه لتبين أدئى دلیل . 

ھ ۔ حسن التعبير » يواتيه لسانه على مافي قلبه وضمیرہ بأوجز الالفاظ . 

و محباً للعلم والاستفادة » منقاداً » سهل القبول » لايؤلمه تعب العلم » 
ولايؤذيه الک الذي يلحقه . 

ز-محباً للصدق » وحسن المعاملة ء مقرباً لأهله . 

ح غير شره في الأكل والشرب والنكاح » متجنبا للعیب ؛ مبغضاً للملذات 
الكائنة عن هذه . 

ي ‏ کبیر النفس ٠‏ عالي الهمة ‏ محباً للكرامة » تكبر نفسه بالطبع عن کل . 
مايشين من الأمور ؛ وتسمو همّة نفسه الى أرفع الامور رتبة ء وأعلاها درجة . 

ك - زاهداً في جمیع اعراض الدنیا . 

ل محباً للعلم وأهله مبغضا للظلم والظالمين . 

م - قوي العزیمة على مايرى عمله ضروريا » جسوراً مقداما ء غير خائف 
ولاضعيف النفس("") . 

وقد ذكر الفارابي هذه الخصال في كتابه : آراء اهل المدينة الفاضلة ء ونقلها 
الاخوان عنه نقلا يكاد يكون حرفیا ء ودون الاشارة الى اسم( . 

ثم بعد ذلك فان النبي في نظر اخوان الصفاء قد وصل الى أعلى مرتبة من 
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مراتب الفكر الانساني » فلو لم يرسل ء او قبل ان يرسل كان حكيما فيلسوفاً 
لذلك فان الانبياء هم أعلى الئاس طبقة « في العلوم العقلية » والمعارف الريانية ؛ 
والحكم الشسانیة »۳ ويرجع ذلك الى نظرية الاخوان في المعرفة ۰ والتي 
سنتكلم عنها في الباب التالي . فالنبوة : او بعبارة أدق ٠‏ فالوحي يمثل أعلى 
مرحلة من مراحل المعرفة الانسائية ء واذا كانت الطرق الثلاثة المتقدمة عليه 
وهي المعرفة الحسية » والعقلية ء والبرهانية - كسبيّة فانه عياني او لدني . 

ولیس القصد بالخصال الفطرية ان من تخلق بها یصبح بالضرورة نبیا ؛ ذلك 
انها من شروط النبوة بجائب شروط اخری . فاذا تحققت بض الشروط - دون 
كلها - فلا يلزم من ذلك تحقق المشروط . ثم بعد توفر كل الشروط يأتي 
الاختیار الالهي » بعد ان يبلغ المرشّح لللبوة اشده عقلیا ونفسیا وجسميا . 
ونلاحظ من خلال تاريخ الانبیاء ان كل واحد منهم ء قبل تکلیف الرسالة ء كان 
من نخبة قومه من جمیع النواحي ؛ العقلية والنفسية : والثقافية , والبدنية › 
ولاشك ان ذلك أدعى لقبول دعوته . 

واما الرکن الثانى من أركان النبوة فیعبر عنه الاخوان تارة بالنفس الكلية › 
وتارة بروحانيات القمر » وأخرى بالملائكة . 

والاخوان یرون أن الأرض محاطة بتسعة افلاك ء بعضها فوق بعض او محیط 
به » أعلاها الفلك المحیط ؛ وأدناها او أقربها الى الارض فلك القمر ؛ وان هذه 
الافلاك مؤڈرات في كوكبنا الارض ٠‏ وسنتكلم على ذلك في الباب التالي ٠‏ فصل 
الوجود . 

واذا كانت الافلاك كلها من صنع النفس الكلية ء فانها وكّلت الى كل فلك او 
النفس المدبّرة لكوكب كل فلك... مهمة من المهمات يقوم بها نيابة عنها . 

هذا بجانب ان النفس الكلية «قوة مختصة سارية في جميع الاجسام التي دون 
فلك القمر » وهي مدبّرة لها متصرّفة فیها »۲۱۷ واذا كانت النفس الكلية هي مصدر 
الوحي في الحقيقة ‏ فان نفس القمر او روحائياته بالتعبير الفلسفی »او الملك 
بالتعبير الديني هي الجهة التي تنفذ مباشرة مهمّة الوحي والاتصال بل (*۱) ۱ 
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وهذا الرأي يتفق وما ذهب اليه الفارابي من ان النبي يتصل بالعقل الفقال » وهو 
آخر العقول العشرة : وهو المسمى ايضا :روح القدس ‏ والروح الأمين › وهو 
الذي يوصل العالم العلوي بالعالم السفله (*۱) الا ان الاختلاف جاء في الٹسمیة . 

اما الركن الشالث فهي الكتب والشرائعالالهیت( ") ولا يفيض الاخوان 
بالحديث التفصيلي حول هذا الركن لوضوحه فيما يبدو . 


اتصال النبي بمصد رالوحي 

كيف يكون هذا الاتصال ؟ قبل ان نبحث عن إجابة اخوان الصفاء على هذا 
السؤال ٠‏ او تصورهم لتلقي النبي الوحي »من المفيد ان نلقى نظرة على رأي 
الفارابي في هذا الموضوع . لأنه كما يقول الدكتور مدكور اول من ذهب الى 
التفسیر الفلسفي للنبوة » وفصّل القول فيه( . 

ان نظرية النبوة عند الفارابي تقوم على دعائم ميتافيزيقية ونفسية ؛ 

اما الدعامة الميتافيزيقية فتتلخص في فكرة العقول العشرة التي قال بها » وان 
العقل العاشر هو العقل الفقال » وعنه صدر العالم الارضي ہما فيه من كثرة وتنوع » 
ولما كان العقل الفعال هو الذي وهب الصورة للمادة » فان إمكان حصول المعرفة 
للانسان » وكذلك صحة هذه المعرفة » متوقف على ان يهب العقل الفعال للانسان 
معرفة هذه الصورة . 

واما الدعامة النفسية : فيرى الفارابي ان اتصال الانسان بالعقل الفعال ممكن 
من طريقين : 

طریق العقل ۰ وطریق المخيلة . 

فبالنظر والتأمل پستطیع الانسان ان یصعد الى منزلة العقول العشرة ؛ 
وبالدراسة والبحث ترقی نفسه الى درجة العقل المستفاد حيث تتقبل الانوار 


الالهية . 
وہفضل الدراسات النظرية الطويلة والتأملات العقلية الکفيرة يستطيع الحکیم 
الاتصال بالعقل الفعال . 
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واما الاتصال عن طريق المخيّلة فهو من شأن الأنبياء ؛ وفي شرح هذا 
الاتصال يحاول الفارابي ان يفسر الاحلام تفسيرا علمياً متأثرا بأرسطو , معتقاً 
نظريته فيها » حتى يجعل من هذا التفسير طريقة لاثبات النبوة ء فهو يقول :ان 
القوة المتخيلة متوسطة بين الحاسة وبين القوة الناطقة » ووظيفتها ان تتلقى الصور 
من الحواس ٠‏ وتقدمها الى القوة الناطقة . وفي فترة النوم يسكن العقل والحواس » 
وستظل المخیّلة صاحية » وتجد نفسها في فراغ ء فتبحث عن شيء يسليها » أو 
تبحث عن هواية » وحیث ان في خزانتها تلك الصور التي أرسلتها الحواس الى 
العقل عن طريقها » فانها تخرج تلك الصور ؛ وتركب بعضها الى بعض ؛ وتفصل 
بعضها عن بعض ؛ ولها في ذلك مفارقات عجيبة . 

كما ان للمخيلة قدرة عظيمة على المحاكاة والتقليد ء وفيها استعداد كبير 
للانفعال والتأثر ؛ فأحوال النائم العضوية والنفسية واحساساته ذات اثر واضح في 
مخيلته ء وبالتالي في تكوين احلامه ء وما اختلفت الاحلام فيما بینها إلا لاختلاف 
العوامل المؤثرة فيها . 

فهى أحيانا تحاکی المحسوسات . واحيانا تحاکی المعقولات ‏ واحيانا 
القوة الفاذیة واحيانا القوة النزوعية ء وتحاكى احيانا ايضا مايصادف ان یکون 
البدن عليه من المزاج . ۱ 

ولأئها محاكاة ء فان ما تحدثه من مواضیع المحاكاة تختلف فیما لو أحدث 
ذلك الاصل . 

فاذا كان الجسم يقبل الرطوبة مثلا بنفسه مما یجاوره من الأجسام الرطبة » 
تمشياً مع طبيعته المادية » فان المخيلة لاتقبل الرطوبة نفسها ء ولكن تقبلها بما 
يحاكيها من صور حسية » وكذلك ليس للقوة المتخيلة ان تقبل المعقولات 
معقولات » فان القوة الناطقة متى اعطتها المعقولات لم تقبلها . لکن تحاكيها ہما 
تحاكيها من المحسوسات . 

وهذه القوة المتخيلة التي بامكانها كل ذلك عند النوم » اذا كانت في 
انسان ما قوّية كاملة جدا » وکانت المحسوسات الواردة عليها من الخارج 
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لاتستولي عليها استيلاء يستغرقها باسرها » ولايستخدمها للقوة الناطقة » بل 
كان فيها مع اشتغالها بهذين في وقت اليقظة مثل حالها عند تحللها منها وقت 
النوم . . اتصلت بالعقل الفعال ء وانمكست عليها منه صور في نهاية الجمال 
والكمال . 

ولایمتنع اذا بلغت قوة الانسان المتخيلة نهاية الكمال ان يقبل في يقظته عن 
العقل الفعال الجزئيات الحاضرة والمستقبلة . او محاكياتها من المحسوسات » 
ویقبل محاکیات المعقولات المفارقة » وسائر الموجودات الشريفة ويراها ء 
فیکون له ہما قبله وتلقاه من المعقولات نبوة بالأشياء الالهية . وهذا هو اکمل 
المراتب التي تنتهي الیها القوة المتخيلة والتي یبلفها الانسان بهذه القوة . 
وخلاصة القول ١ ٠‏ 

-١‏ أن العقل الفقال مصدر وجودنا ٠‏ ومدبّر امورنا » وهو الذي يفيض علینا 
معارفتا » وينقل قوانا الناطقة من القوة الى الفعل . 

؟- ان القوة المتبخيّلة في الانسان قادرة على محاكاة قواه الموجودة اثناء 
النوم . 

؟ القوة المتخيلة اذا كانت قوية فى الانسان , فائها تجد لها في حال اليقظة 
وقتا كافيا للاتصال بالعقل الفعال ١ ٠.‏ 

> النبي انسان منح مخيّلة عظيمة » ويكمن في تلك المخيلة سر نبوته . 

هذه هي نظرية النبوة عند الفارابي »او هذا هو طريق الوحي وكيفيته 
عند والآن نرجع الى اخوان الصفاء لتتعرف على رأيهم » ونجيب على السؤال 
الآئف الذكر . 

كيف يكون اتصال النبي بمصدر الوحي ؟ 

الاخوان مشأثرون بالفارابي في بناء تصور فكرة النبوة على الدعامتين 
الميتافيزيقية والنفسية » ولكنهم یختلفون معه في بعض التفاصيل . 

اما الميتافيزيقية فقد اشرنا اليها بايجاز عند کلامنا عن الرکن الثاني من 
أركان النبوة » وسنتکلم بالتفصيل عن علاقات الأفلاك باللفس الكلية ؛ ومهمات 
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كل واحد منها . ورأي الاخوان في تسلسل الوجود من الأول وهو الباري الى 
الانسان » وذلك فى الفصل الغالث من الباب التالي ء وأما الدعامة النفسية فهي ما 
سنبدأً بشرحها : 
الكلام الانساني الذي هو الفاظ وعبارات ٠‏ ولكن بين النوعين من الکلام أمر 
مشترك هو المعنی ٠‏ فالنبي يتلقى الوحي من الملائكة ايماء ء إذ هو قد وصل الى 

تلك الرتبة التي تؤهله لفهم لغة السماء ثم يعبر هو عن تلك المعائي بلغة 
الارض » بکلمات لغة تلك الأمة التي أرسل الیها(۲۸) . 

ويعرف الاخوان الوحي بأنه « إثباء عن امور غائبة عن الحواس ؛ يقدح في 
نفس الانسان من غير قصد منه ولاتکلف»(۱۹) . 

وقصدهم بوغائبة عن الحواس» ومن «غير قصد منه ولا تكلف» ان المعرفة 

ويقولون في موضع آخر من رسائلهم ۰ «انما قبلت الائبیاء الوحي من 
الملائكة بصفاء جوهر نفوسها ومجانسة أرواحها لأرواحهم ؛ لابقياسات منطقية ء 
ولابرياضات حکمیة»(۳۰) . 

والوحي في رأيهم یکون على وجهین : 

ما يكون فى اليقظة . 

اما بالئسبة للوجه الأول فائهم يرون ان الانسان متوسط بين الموجودات › 
فوقه الملائكة » ودونه البهائم ؛ وان بعض الحيوانات اقرب الى الانسان من 
فهناك بعض الانسان اقرب الى الملائكة من بعض آخر ؛ لأنه أصفى جوهراً ‏ 
وأذكى فهماً من غيرء('") . 

ونفوس الائبياء مشاكلة لنفوس الملائكة » تراها وتسمع کلامها » وت بخ 
منها الوحي والأنباء ء وتؤدي الى ابناء جنسهم من البشر بلغات مختلفةا"") . 
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والواسطة هي التي تناسب احد الطرفين من جهة والطرف الآخر من جهة , 
والانبياء يناسبون الملائكة برتبة نفوسهم وصفاء جوهرها من جهة ء ويناسبون 
الناس من جهة اجسادهم(۳) ومن كان مؤيداً بملك من الملائكة يجد قلبه 
کالمراة تتراء‌ی فيها حقائق الاشياء ء ويجد نفسه کالترجمان يسمع من وراء 


جحاں(۲۶) ۱ 
ومن الملاحظ ان اخوان الصفاء ڈھہوا الی ان الوحي في اليقظة يكون على 
نوعين ؛ 


استماع صوت من غير رؤية شخص باشارات : واستماع كلام من غير رؤية 
شخص(۳۹) . 

وهذا يعني انهم ینکرون نزول ملك على النبي في صورة حسية » وربما یرجم 
ذلك الى رأيهم في الملائكة بانها من قوی الطبيعة . 

وأما الامر بالدسبة للوجه الثاني من كيفية تلقي الوحي فقد عرف الاخوان 
«التوم » بائه ترك النفس استعمال الحواس» كما عرفوا «الرؤيا» بانها «تصور 
الفكرية في حال النوم وسکون الجوارح »") . 

ورژية المنامات عندهم على ستة انواع : 

-١‏ مایکون من غلبة اخلاط الجسد » فالسوادي المزاج يرى في اللیل 
الدخان والسواد والاحزان ؛ والصفراوي یری البرق والحریق والنیران » وهكذا . 
فهذا النوع من الاحلام انعکاس لحالة الائسان النفسية والصحية . 

. مایکون من جهة موجبات احکام النجوم‎ ٢ 

. مایکون وساوس شیطان‎ ٤ 

۵ مايكون إلهاماً من الملائكة . 

(-ما یکون وحياً من الل( . 
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الاحلام 

ذهب اخوان الصفاء الى ان للنفس الساكنة في الجسد قوی طبيعية ء واخلاقاً 
غريزية منبفة في أوعية هذا الجسد(۳) وحینما تسكن الجوارح ؛ وتترك النفس 
استعمال الحواس » فان النفس تشعر بنوع من الهدوء ۰ وكانت تجد صعوبة من 
التجرد واهمال الحواس والجسد في حالة اليقظة ؛ واما وهو نائم فان النفس 
تحلّصت من ذلك الشىء الذي كان یموق انطلاقها في اکفر الاحیان(۳٩‏ . 

والتفس النبوية , كما مر آنفا » من أشرف درجات النفس الانسائية ؛ 
وأعلاها تنجه نحو النفس الكلية ‏ او هي مستعدة للاصغاء إليها » والنوم لیس نوم 
نفس » بل نوم حواس بدليل ان باقي القوى المئبئة في الجسد ۰ كلها مستمرة في 
عملها ء وكلها من النفس . 

فالنفس في يقظة مستمرة » بل انها عند نوم الجسد » تكون اکثر يقظة 
وانتباها عند اصحاب النفوس الصافية(:؟) . 

وقد لاحظنا من خلال تعريف اخوان الصفاء للرؤيا » انها ليست من 
اختصاص القوة المتخيلة ء بل هي من اختصاص القوة المفكرة . 

فهنا نود ان نشرح هذه النقطة حتى نتمكن من عقد المقارنة بين وجهة نظر 
النارابي التي شرحناها آنفا » وبين وجهة نظر اخوان الصفاء هذه حتى نخرج 

لقد شرح الاخوان القوة المتخيلة شرحاً فسيولوجياً فيقولون ؛ 

ینتشر في مقلآم الدماغ عصبات دقيقة تتصل بأصول الحواس » وتتفرق هناك 
وتنسج في اجزاء جرم الدماغ » كنسج العنكبوت ؛ فاذا باشرت كيفية 
المحسوسات من اجزاء الحواس ٠‏ وتغير مزاج الحواس عندها » وغيرتها من 
كيفياتها » وصل ذلك التغيير في تلك الاعصاب التي في مقدم الدماغ » والتي 
منشؤها من هناك كلها ؛ فتجتمع آثار المحسوسات كلها عند القوة المتخيلة ؛ 
وتقدمها الى القوة المفكرة('") فنسبة القوة المتخيلة الى القوة المفكرة كنسبة 
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السكرتير الذي يجمع ما يأتيه من معلومات واوراق وكتب من مختلف الفروع , 
ويقدمها كلها الى المدير او الرئيس » فهو همزة الوصل بین المدير والفروع التابعة 
لمؤسسته ‏ فالدخول على المدير يكون من باب غرفة السكرتير » ويتعبير الاخوان 
فان النسبة بين المتخيلة والمفكرة » كنسبة صاحب الخريطة الى الملك»("۳ . 

وللقوة المتخيلة خواص عجيبة › وافعال ظريفة « فمنها تناولها رسوم ساتر 
المحسوسات جميعا » وتخيلها بعد غيبة المحسوسات عن مشاهدة الحواس لها ء 
ومنها ایضا اٹھا تنخيل وتثوهم ما له حقيقة وما لا حقيقة له ء بعد ان عرف 
بسائطها بالحس.. مغال ذلك ان الانسان يمكنه ان يتخيل بهذ القوة جملا على 
رأس نخلة » او نخلة ثابتة على طهر جبل... ومن خاصة هذه القوة انها تعجز عن 
تخيل شيء لم تؤد اليه حاسة من الحواس.. لان التخيل ابدا فى تصوره للاشياء تبع 
للادراك الحسي ٠‏ والعقل في استنباطها تبع الدليل النفسي م(۳۳) . 

واما القوة المفكرة وان كنا سنتکلم عنها في فصل المعرفة من الباب التالي - 
فمركزها وسط الدماغ ء وتتلقى من المتخيلة صور المحسوسات «لتنظر فيها 
وترى في معانیها » وتعرف حقائقها ومضارها ومنافعها » ثم بعد ذلك البحث 
والدراسة تؤديها الى القوة الحافظة التي مركزها مؤخرة الدماغ « لتحفظها الى 
وقت التذ کار ي" . 

والعلاقة بين المفكرة والحافظة كعلاقة مدير الارشیف برئیس المؤسسة ء 
وعلى حد تعبير الاخوان فانها كنسبة الخازن الحافظ ودائع المللدك") . 

وافعال القوة المفكرة نوعان : 

منها ما يخمبها بمجردها . 

ومنها ما يشترك مع قوی اخری . 

اما التي تخصها من الافعال فهي + دالفکر » والرؤية والتصور » والاعتبار : 
والتركيب والتحليل ؛ والجمع والقياس ؛ ولها الفراسة ء والزجر ؛ والتكهن » 
والخواطر ؛ والالهام وقبول الوحي ؛ وتخيل المنامات »0 . 

اذن فالاحلام - وهي تخيل المنامات ‏ لم تكن من اختصاص القوة المتخيلة 
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فى رأي اخوان الصفاء ء وانما کائت من اختصاص القوة المفكرة . 
۱ واذا كانت المتخيلة عند الفارابي قادرة على محاكاة المعقولات » فانها عند 
اخوان الصفاء غير قادرة على ذلك ء لانها تعجز عن تخیل شيء لم تؤد اليه حاسة 
من الحواس ء فمحاکاتھا في غيبة العقل » نما هي فيما لديها من صور 
المحسوسات فقط » وهي في ذلك تركب ما له حقيقة وما لاحقيقة له لذا فنحن 
لانتفق مع الد كثور مد كور فیما ذهب اليه من ان اخوان الصفاء یقولون بان للقوى 
المتخيلة أثرها في الاحلام والوحي والالھاءا'٣)‏ . 
كانت هذه وجهة نظر الاخوان في النبوة ء ونحن هنا لسنا بصدد البحث عن 
صحة احد هذين الرأيين ؛ رأي الفارابي ورأي اخوان الصفاء في تفسير النبوة من 
الوجهة الفسيولوجية : وانما نحن بصدد بیان سبب مخالفة الاخوان للفارابي في 
هذه التقطة بالذات بینما تأثروا به في تصور فكرة النبوة بشكلها العام . 0 
كانت المؤاخذة شديدة على الفارابي في وضعه النبي في منزلة دون منزلة 
الفيلسوف » اذ ان اتصال الاول بالعقل الفعال يكون عن طريق «المشخيلة» في 
حين ان الثاني يدرك الحقائق الغابتة بواسطة العقل والتأمل » ولیس هناك شك في 
ان المعلومات العقلیة أفضل وأسمى من المعلومات المتخیلت(۳) . 
بل ان الفارابي يناقض نفسه في هذا الموضوع » فمرة يرى ان طريق 
الفلسفة پقيني ۰ وطريق الدين اقناعي , وان الفلسفة تعطي حقائق الاشياء كما 
هي » ولايعطي الدين الا تمثیلا لها وتخییلا۳) وان القوة الناطقة « رئيسة القوة 
المتخيلة ب( . 
ومرة اخری يذهب الى النبي بما يفيض من العقل الفعال «الی عقله المنفعل 
يكون حكيماً فیلسوفاً ومتعقلاً على الشمام ؛ وبما يفيض منه الى قوته المتخيلة 
نبياً منذراً ہما سيكون » ومخبراً بما هو الآن م('۶) . 
فبناء على رأيه الاول ان ما يأتي عن طريق المفكرة او الرئيسة أتم واكمل 
وأوثق مما يأتي عن طريق المتخيلة أو المرؤوسة ؛ وهذا يعني ان الفلسفة أعلى 
مقاماً من النبوة . 
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ويبدو أنه شعر بهذا الاشكال فحاول ان يجد مخرجا لذلك فذهب الى أن 
النبي يجمع بين الطريقتين . فبعقله يقبل الفيض من العقل الفعال كسائر الحكماء 
والفلاسفة ۰ وبما يفيض على قوته المتخيلة يكون نبیاً » ولايشاركه في ذلك 
الفلاسفة ؛ وعلى حد تعبيره فان «هذا الائسان هو أكمل مراتب الانسانية» . 

ویبدو ان اخوان الصفاء أجروا هذا التعديل على تصور الفارابي للنبوة 
ليتفادوا ذلك المأخذ فذهبوا الى ان قبول الوحي والالهام والاحلام ليس من اعمال 
القوة المتخيلة ؛ اذ الخيال ليس ملكة بصيرية تكشف وتتذوق » ولا ملكة عقلية 
تدرك وتفكر ؛ وائما هو من اعمال القوة المفكرة ء ومن جملة نشاطاتھا . 

والفيلسوف في رأي اخوان الصفاء لايمكنه الاتصال بالنفس الكلية عن طريق 
العقل » لان ذلك ليس بمقدوره › أذ العقل يختص بالطبيعيات » وهو غير قادر على 
إدراك الأمور االهیت( "۲ ولكن عند توفر شروط النبوة فيه » واختياره من قبل 
الله... يكون بمقدوره ان يتقبل الوحي من النفس الكلية عن طريق القوة المفكرة ء 
لذلك نستطيع ان نقول ؛ ان الوحي يبدأ حيث يقف العقل . 

والاخوان يعترفون بدقة الموضوع » وصعوبة تصوره ‏ لذلك فالأمر في رأيهم 
بحاجة الى رياضة كغيرة في العلوم والسعارف ٠‏ والبحث الدقيق عن عام النفس » 
والمعرفة بحقيقة جوھر النفس » وبعد ذلك فان لم يوفق الشخص في فهم هذا 
التصور فليس له الا الايمان به تقلید۳16* . 


المعجزة 

لم يتطرق اخوان الصفاء الى ذكر المعجزة عند بحفهم في النبوة » وقد يرجم 
ذلك فی رأيئا الى : 

١‏ انهم تأثروا برأي المعتزلة » فهم يجعلون المعجزات في الدرجة الثانية من 
أدلة صدق النبوة » ویج ن أخلاق النبي وتعاليمه في المقام الاول ؛ وقد ارتضى 
ابن رشد هذا الاتجاه » كما ارتضاه الماتريدية » وفی ذلك یقول ابن رشد : 

ان هناك نوعين من الاعجاز : اعجاز براني ؛ واعجاز مناسب . 
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فالاعجاز البراني - وهي الامور الحسية الخارقة للعادة ‏ طريق اقناع 
الجمهور . 

وأما الاعجاز المناسب ۔ وهو الذي يأتي من تعاليم الرسول » اي الجانب 
الفكري والنظري من دعوته - فهو طریق مشترك للعلماء والجمهور . 

ویضیف اہن رشد قائلا ١‏ اذا تأمّلئا الشرع نجد ائه انما اعتبر المعجز 
المناسب لا المعجز البراني(“) . 

وان نقطة اللقاء - في رأي اخوان الصفاء - بين دعوة النبي ٠‏ وقبولها من القوم 
الذي أرسل الیهم » هي ان «الله جعل في جبلة النفوس معرفة هویته من غير علم 
ولا اکتساب» لذلك فان الله لم يبعث للناس «الائبياء الا بالتأكيد لمافي 
تفوسهم »۲*۹ . فالناس لدیهم الاستعداد الفطري لقبول الدین » والتبي یخاطب 
فیهم هذا الاستعداد ء لذلك فالمعجزة الحسية ليست ركنا في النبوة ء وانما قد 
تصاحبها . 

؟-ان الاعجاز امر يتعلق بشؤون الدعوة › وهؤلاء الفلاسفة ليسوا بعبددها » 
وائما الذي يهمهم هنا هو موضوع إثبات النبوة إثباتاً عقلياً ‏ حتی يتم لهم ما 
ارادوه من توفيق بين الدين والفلسفة . 

واما ما ذهب اليه «تاريخ الفلسفة العربية» من ان الاخوان ينكرون وجود 
المعجزات( ۳ فهو غير صحيح . اذ الإنكار شيء والإهمال شيء آخر ہ بل ان 
الاخوان لم يهملوا المعجزة » فهم يعترفون بها . ويقرون باعجاز القرآن » من 
حيث ان اسلوبه يخاطب جميع الناس على مختلف مستوياتهم الفكرية » ويأخذ 
بيد الكل الى الدرجات العالية «وهذا هو من اجل المعجزات في كتب 
الانبياء +2990 , 
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هوامش الباب الثانی الفصل الثاني 


(۱) الرسائل الرسالة ٠۸‏ ۱۹۹/۰۰ ؛ والرسالة ۲۷+ ۱۳۱/۲ ۰ 

(۲) الرسائل ۔الرسالة 65 ٠١١/4‏ ۰ 

(۳) د . عثمان پوسف - الرسالة الالهية ۱۰۱-۱۰۰ .د . محمود قاسم مقدمة التحقیق لمناهج الادلة لابن رشد 
٦۹ء‏ 

, 71/5 الرسائل ۔الرسالة ۲۷ ب‎ )٤( 

(۵) الرسالة ۹ - ۲۱۲/۱ ۰ 

(۹) الرسالة ۰۲۱۹/۱-۹ 

. ٠۲۵/۲ ٣۷ الرسالة‎ )۷( 

(۸)الرسالة ٢۔‏ ۱۵۶/۱ ۰ 

. ۱۲۹/۱ ٤۷ الرسالة‎ )۹( 

. ۱۲۰-۱۲۹/۲ ۔‎ ٣۷ الرسالة‎ )١١( 

(۱۱) الفارابي - آراء اهل المديئة الفاضلة ۲۷ ۱۲۸-۱ . 

(۱۳) الرسائل -الرسالة الاخيرة ۲۱۲/4 ۰ 

(۱۳) الرسالة ۱۹۰۱/۲۰۲۲ ۰ 

. ۱٤۷/۲ - ۲۰ الرسالة‎ )١١( 

(۱۵) الفارابي ‏ السياسة المدئية ۲ . ديبور ‏ تاريخ الفلسفة في الاسلام ۱۸۸ . 

(11) الرسالة /(؟ ۱۲۹/۲۰ ۰ 

(۱۷) راع ٠‏ 
أ-الفارابي ‏ آراء اهل المدینۂ الفاضلة ۱۱۹-۱۰۸ ۰ 
ب مدكور فى الفلسفة الاسلامية ۷۲-۹۸ , 
ج-د .شمان يوسف ‏ الرسالة الالھیة ۲۸۲-۲۱۹ . 
د -دییور - تاريخ الفلسفة في الاسلام ۱۵۱-۱۵۲ ۰ 
ھ دی جلارژا - محاضرات الفلسفة العربية ۱۹-۱۵ ۰ 
و-د . توفیق الطویل -الاحلام ٤٤-٣۹‏ ۷۰-۷۰ . 

۰. ۱۲۲/۰ ٠٤ الرسالة‎ )۱۸( 

. ۸۶/1 ١٤ الرسالة‎ )19( 

(۲۰) الرسالة ۲۷ -۱۳-۱۲/۳ . 

. ۱۱۱/۰ ٩ الرسالة‎ )۲۱( 

(۲۲) الرسالة ۲۲ - ۳۹,۵-۳۲/۲ . 

. ۱۲۱/۹ - ٠٤ الرسالة‎ )۲۳( 

. ٩۷/۲ ٠٤ الرسالة‎ )۲:( 
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(۲۵) الرسالة 11 86/6 . ویبدو ان اہن عربي قد تأثر بهم في ذلك فقد ذهب الى ان ظهور جبريل كان من 
تصوير خيال النبي » وهو يقول ء ولقد بلغ بي قوة الخيال ان كان حبي يجسد لي محبوبي من خارج لعينى 
كما يتجسد جبريل لرسول الله (ص) فلا اقدر انظر اليه ويخاطبني وأصفي اليه وأفهم . 

أبن عربي - فصوص الحكم ۲ .د .ابو العلاء عفيفي ‏ تعليقات على الفصوص ۲٠ء‏ 

(11) الرسائل - الرسالة 16 16/ 864-11 . 

۰۱۰۵/4 ٠٤ الرسالة‎ )۲۷( 

(۲۸) الرسالة ۲٢‏ ۔ ۰۳۸۱/۲ 

۰ ۸۵-۸: / - ۲٩ الرسالة‎ )۲۹( 

۰۸-۸۵-1٩ الرسالة‎ )۲۰( 

۰۱۱/۲ - ٢٢ الرسالة‎ )۲۱( 

. ۲٢٢/٢ ۲۵ الرسالة‎ )۲۲( 
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(۲۸) نفس المرج ابه ۰ عثمان يوسف_ الرسالة الالهية ۱/ ۲۷۲-۲۷۱ , 

۳۹( راجع رأي الفارابي في الصلة بين الدين والفلسفة في الفصل السابق . الفارابي ‏ تحصیل السعادة 4۱-4۰ . 

. ۸٩ الفارابي - آراء اهل المدينة الفاضلة‎ )٠٤( 

(4۱) نفس المصدر ۵۰ . 

(۲+) الرسائل - الرسالة 4۲ ٠٠۲/۴‏ . الرسالة الأخيرة 1۱۳-۷۱۲/۲ . 
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. الرسائل - الرسالة 4۲ ۱۸/۳۰ 15ه‎ )٤٤( 

(11) حنا فاخوری وخليل الجر تاريخ الفلسفة العربية ۲۵۹ . 

(4۷) الرسائل - الرسالة ٢‏ 1۸۸/۲۰ , 
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نظرية الظاهروالباطن 


نظرية الظاهر والباطن . أوجعل النصوص الدينية ذات معان ظاهرة قريبة › 
ومعان باطنة بعيدة » كانت قاعدة رئيسية اعتمد عليها القانلون بالتوفيق بین 
الدين والفلسفة » رجال دين كانوا أم فلاسفة ‏ وأخذت هذه النظرية حيرا كبيرا 
فى فكر هؤلاء » وكذلك في مناقشات المعارضين لفكرة التوفيق . 

وقبل التعرف على رأي اخوان الصفاء ء نرى من المفيد أن نشير بایجاز الى 
رأي هؤلاء الذين سبقوهم وأدلوا بدلوهم في هذا المجال » وخاصة لدى اليهود 
والمسيحية ء ولدى علماء الاسلام وفلاسفته . 


في الديانة اليهودية 


ان الپھود من حيث هم أصحاب أول دين سماوي . له كتاب تناول الكثير من 
المسائل التي شغلت الفلاسفة » بدؤوا يرون ١‏ أن في التوراة معنى حرفیا ؛ ومعلى 
مجازيا يجب معرفته لأهله بالتأويل ؛ ففي شروح ميفر التکوین ؛ وهي من أعمال 
الجمعية اليهودية اللی جمعت الثوراة - وقد سبق ذ کرها فی الفصل الأول من هذا 
الباب ‏ نجد تأويلهم لبعض الا یات الواردة في قصة آدم ؛ بأن الله خلق اولاً عقلاً 
أرضياً هو المسمى «آدم» ؛ ولكي یمین الباري هذا العقل ء منحه الحس ؛ وهي 
وحواء » 3 فطاوع العقل الحس » وائقاد للذة ء وهي «الحيّة» التي وسوست 
لحواء ؛ فولدت النفس في ذاتها الكبرياء . وهو « قابيل» وجمع الشرور › وانتفی 
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منها الخیر ‏ وهو «هابيل» ء ومات موتاً خلقياً . 

وكذلك نجد لهؤلاء الشتراح : أن عبور البحر الأحمر في قصة موسى ؛ رمز 
لخروج النفس من الحياة الحسية » وان اقتران ابراهيم بسارة » رمز لاتحاد 
الانسان الصالح بالفضيلة » وغير ذلك من التأویلات( . 

ويرى فیلون ان التأويل ضروري ٠‏ اذ ان الأنبياء تكلموا کشیرا بالمجاز , 
ستراً للحقيقة عن غير اهلها ؛ لأن فهم اللص على حقيقته » ليس مقدوراً للجميع 
كما ان من الضروري تأويل النصوص التي تثبت بظاهرها لله ما لايليق به من 
الصفات والأحوال . كالتجسيم والكون في مكان ء والكلام بصوت وحروف رعاية 
لجلال الله » وتنزیھاً له عما لايليق بكماله ؛ ففي قصة خلق العالم في ستة أيام 
يقول : ان الايام الستة التي يتحدث عنها موسى ء لاتعني ان الخالق كان في حاجة 
الى مدة من الزمن ء ولكن موسى آراد ان يعرّفنا نحن البشر بنظام العالم الذي 
خلقه الله » ومنزلة بعضه من بعض : ویضیف ؛ ائي اری من السذاجة ان نعتقد من 
هذا ان العالم خلق في سدة ايام ء أو بصفة عامة في فشرة . ويؤول فیلون 
الشخصيات التي جاءت في قصص التوراة ء وذلك بأن يجعلها رموزا لبعض حالات 
النفس » وذلك صيانة للتوراة من ان تكون كتاب اساطير ككتب الیونان . 

وباختصار فان فيلون يعتبر الغرض الأخلاقي هو الناحية الأساسية في 
التأويل » متفقاً في ذلك مع اتجاه الجمعية اليهودية التي مر ذكرها آنفا" , 


في الدياتة المسيحية 
وأما عن الموقفين من رجال الكنيسة المسيحية ؛ فاذا كان الانجيل قد حوى 
ماهو حق من الفلسفة الیونائیة » بل حوى حقائق لم يصل اليها هؤلاء الفلاسفة › 
وكان الأنجيل اذا اخذت نصوصه كلهاحرفيا لا تظهر منه هذه الحقائق . . كان 
لابد من تأويل بعضها ليظهر مافيها من المعانی الخفيّة الفلسفية . وقد كان هذا 
موقف الكنيسة في أول أمرها > حيث قبلت مبدأ احتمال بعض النصوص معاني 
متعددة » ووجوب التأويل أحيانا ‏ حسب ما تعارف اليهود قبلهم عليه من قواعد 
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وأصول() وفیما يتعلق بقصة خلق العالم في ستة ايام ء مشلا » فان كليمان 
الأسكندري يرى تأويل ذلك » لأن الله لم يخلق شيئا من الزمان الذي لم يوجد الا 
مع العالم نفسه » فیعلل بذلك رفضه للتفسیر الحرفي لخلق العالم خلقاً زمائياً . 

ويعتبر أوريجين المعنى الحرفي الظاهر کالجسم » والمعنى المجازي الخفي 

ومن امثلة تأويله : يقول سفر التكوين ؛ «في البد+ خلق الله السموات 
والأرض» وليس يعني ذلك في بدء الزمان ء بل في «المبدأ» أي في «الكلمة»* 
فان الله ثابت لايتغير من : لاخلق ؛ الى : خَلق ؛ ومن : ُلق الى لاخلق ولكنه 
يزاول قدرته ويجود بخيريّته منذ الأزل ؛ وسيستمر ذلك الى الأبد ء ان الله ملك 
الوجود ؛ فكيف يمكن أن يبتى بلارعيّة وقتاً ما » فمنذ الأزل خلق الله الأرواح 
وسيحفظها الى الاأپد(*) . 

ويذهب القديس أوغسطين الى وجوب التمييز بين مايجب أن يؤخذ من 
النصوص حرفياً وبين مايجب تأويله مجازياً ؛ على أن لايتعارض التأویل مع اصول 
العقيدة المسيحية . ففي قصة خلق العالم في ستة ايام يقول أوغسطين : لاينبفي 
ان يفهم الکثاب على ظاهره ٠‏ والكتاب نفسه يشهد بأن الايام الواردة فيه ليست 
كأيامنا ء من ذلك انه يذكر خلق الكواكب في الهوم الرابع » وكيف تكون أيام 
وليال بلاشمس » وان یوما واحدأ يمثل زمن تكاثر الحيوانات على وجه الأرض ٠‏ 
ومثل هذه السرعة في التكاثر يفوق ما للطبيعة من قوة معروفة وان الله استراح في 
الیوم السابع » يعني ان الله کف عن الخلق » وان الراحة مستمرة الى وقتنا » واذاً 


* (الكلمة) 10005 أول من قال بها الفيلسوف اليونائي هرق ليطس 115011015 ويقصد بها القائون الذاتي 
الضروري الذي بمقتضاه يحدث الدور العام , وفي فلسفة فيلون فان اللوغوس يطلق تارة على الوسيط الذي خلق 
اللّه العالم به ء وهو طورا ملاك الله المذ كور في التوراة , انه ظهر للأنبياء وأعلن عليهم اوامر الله وهو مرة قائون 
العالم على مذهب هيرقليطس ومرة اخری هو النموذج الذي خلق الله العالم على ماله كمايقول افلاطون . 
ولي الديانة المسيحية الكلمة ۷0۸2 1112 ابن الله ؛ وهو الأقدوم الاني : وليس مفصلا عن «الأب» وان 
كان متمیزا عنه ,جاه في الجيل يوحنا « في البدء كان الكلمة ‏ والكلمة كان عند الله وكان الكلمة الله» ؛ 


المعجم الفلسفي ۱۹۹ : 
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فليس اليوم السابع یوماً عاديا » وليس المراد ان الله أحدث العالم على مائرى 
اليموم انما تم الخلق في لحظة » والأيام الستة تفصيل لثلك اللحظة غير 
المنقسمة(©) . 

وكان المفكرون المسيحيون حريصين على وجوب تقرير المعنى الحرفي 
أولاً ء فهو الذي يقوم عليه المعنى المجازي ؛ وكان بعضهم يحمل بشدة على 
الذين يهملون المعنى الحرفي (همالاً تامأ ؛ غافلين عن ضرورة استناد المعنى 
المجازي على النص الحرفي للآية » بحيث لايصح أن يخرج المؤولون في 
تأويلاتهم عن دلالة الألفاظ فتأتي معانیهم منقطعة الصلة من قريب أو بعيد بهذه 
الألفاظ » وتكون معانيهم التأويلية بهذا تحكّميّة لاسند لها(" . 


في الاسلام 

واما في الاسلام فقد ظهرت التأويلات المجازية للكثير من الآيات القرآنية 
من وقت مبكر » قبل انتشار الفلسفة اليونانية » لتتفق مع النظر العقلي ٠‏ ولتنزيه 
الله تعالى عن كل مايعني التجسيم لو أخذ بظاهره . كما نری ذلك بشكل خاص 
لدى المعتزلة ‏ ولكن الذي نركز عليه في موضوعنا : التأويل الذي هو اساس 
التوفيق بين الدين والفلسفة بصورة مباشرة . 

وفي هذا المشام نذکر تأویل الكندي لقوله تعالی : والنجم والشجر 
يسجدان » اذ پقول : « ليس السجود فی هذه الآية ذلك السجود المتعارف عليه 
لدینا ء وائما سجودهما انتماژهما الى آمر خالقهما» . 

فالكندي عنده قاعدة عامة وهي :ان کلام النبي وکل ماپلغه عن ربه پمکن 
فهمه بالمقاییس العقلية » ولکنه حینما یؤوّل يبحث عن مدلول اللفظ ومعانیه › اذ 
ان اللفظة الواحدة قد تدل على معان كثيرة ؛ وقد توضع على الضدین ء کالعادل 
مثلا » فهو يقال لمعطي الشيء ٠‏ ویقال لضده الذي هو الجائر ؛ ونحن نأخذ من 
تلك المعاني المعنی الذي یتفق والمقاييس العقلية ؛ فكلمة « السجود » تقال على 
وضع الجبهة في الصلاة على الأرض . ویقال ایضا ٠‏ السجود في اللغة الطاعة » دون 
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ان يكون هناك سجود بالمعنى الأول ٠‏ والطاعة في اللغة العربية تطلق ایضا على 
التغيير من النقص الى التمام » كالذي يقال في النبت » فانه اذا زگی قیل ؛ أطاع 
النبت » وتطلق الطاعة ايضا على الاتتهاء الى أمر الأمر فيما لم يكن فيه نقص ولم 
يكن يتغير من نقص الى تمام . 

اذن نأخذ السجود بمعناه الشاني ء وهو الطاعة ء والطاعة ايضا تأخذها 
بمعناها الثاني وهو الانتهاء الى آمر الآمر » والانتهاء الى آمر الأمر انما يكون 
بالاختيار والاختيار لذي الأنفس التامة . 

لهذا لايمكن ان يراد من السجود سجود الصلاة ؛ اذ الكواكب ليس لديها 
الآلة التي يكون بها السجود للصلاة . وكذلك فهي ليست متنقلة من نقص الى 
تمام بحکم الغبات في طبیعٹھا وعدم تعرضها للتغيير » فلم يبق الا الانٹھاء الى أمر 
الآمر » ويتفق هذا والمأئور في تصور الأفلاك0 . 

وأما الفارابي فانه يذهب الى شرح الحقائق الديئية المجملة بالآراء الدينية 
الفلسفية التي من شأئها أن تكون مفصّلة » ونذ کر على سبيل المثال شرحه لقوله 
تعالى ؛ «هو الظاهر والباطن » فيقول في الفص الثالث والخمسين ؛ 

ولا وجود أكمل من وجوده ؛ فلا خفاء به من نقص الوجود . فهو في ذاته 
ظاهر ولشدة ظهوره باطن ء وبه يظهر كل ظاهر ء كالشمس تظهر کل خفي › 
وتستبطن لا عن خفاء ۷ . 

وفي معنی القلم واللوح والكتابة يقول ؛ 

ولا نظن ان القلم آلة جمادية » واللوح بسط مسح ٠‏ والكتابة نقش 
مرقوم » بل القلم مَتك روحاني » والکتابة تصويرالحقائق . فالقلم يتلقى ما في 
الامر من المعاني ويستودعه اللوح بالكتابة الروحانية ء فينبعث القضاء من القلم » 
والتقدیر من اللوح ؛ فيشتمل على مضمون آمره الواحد ٠‏ والقدر يشتمل على 
مضمون التنزيل بقدر معلوم ٠‏ ومنها يسبح الملائكة التي في السموات : ثم 
يفيض الى الملائكة التي في الأرض » ثم يحصل المقدر في الوجود ( . 

ويشرح الملائكة ‏ وهي عند المتكلمين : أجسام نورانية قادرة على 
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التشکل بأشكال مختلفة - بأنها « صور علمية » جواهرها ابداعية ء ليست كالواح 
فيها نقوش » او صور فيها علوم ء بل هي علوم ابداعية قائمة بذاتها ء تلحظ الأمر 
الأعلى فينطبع في هوياتها ماتلحظ » وهي مطلقة ء ولكن الروح القدسية تخاطبها 
في اليقظة » والروح النبوية تعاشرهافي اللوم »۲۰1 . فقد شرح الفارابي هنا 
الملائكة ہما شرح به افلاطون «مثله » من انها حقائق مجردة قائمة بذاتها ء ومن 
انها كلية أو مطلقة » ومن أن علمها ليس انتزاعا من هذا العالم المحسوس(" . 


الظاهروالباطن عند اخوان الصفاء 


یقول اخوان الصفاء ؛ «ان لکل شي» من الموجودات في هذا العالم ظاهراً 
وباطناً وظواهر الأمور قشور وعظام ؛ وبواطنها لب ومخ ‏ وان الناموس(الدین) 
هو احد الأشياء السوجودة في هذا العالم منذ كان الناس ء وله حکام وحدود 
ظاهرة بینة يعلمها اهل الشريعة وعلماء احکامها من الخاص والعام » ولاحکامه 
وحدوده أسرار وبواطن لایعرفها الا الخواص منهم والراسخون »۱ . 

وترجع الغنائية في الدين بجانبیه الظاهروالباطن الى الشنائية في تکوین 
الانسان فالانسان - في رأي اخوان الصفاء - مكوّن من جوهرین متباینین في 
السفات ؛ وهما الجسد الجسماني والنفس الروحائية ؛ ولکنهما مشترکان في 
الأعمال العارضة والسفات الزائلة » ولکل من الجوهرین نزعته الخاصة ‏ لذلك 
فأكشر آمور الانسان مغنوية متضادة » وهذه الأمور لاتنسب الى الجسدالجسماني 
بمجرده ولا الى الفس بمجردها ؛ ولکن الى الانسان الذي هو جملتهما 
والمجموع منهما(") فاسم الانسان واقع على المجموع المکوّن من الجزتين : 
النفس والجسد الا ان النفس أشرف » فهي کاللب » والجسد کالقشر(" ۱ , فما 
يتعلق بأمور جسمه فمن قبیل الظاهر ء وما یتعلق بأمور نفسه فمن قبیل الباطن . 

ولما كان الانسان هو هذه الجملة المركبة من « جسد جسماني ظاهر 
جلي ؛ ومن نفس روحانية باطنة خفيّة , صارت احکام الدين والاسلام » وحدود 
الشريعة على وجهین » ظاهر وباطن . والظاهر هو أعمال الجوارح » والباطن هو 
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اعتقادات الأسرار في الضماثر وهو الأصل » كماقال عليه السلام : «الأعمال 
بالنيات ولكل امرکا ما نوی »(۹ . 

والایسان نفسه له ظاهر وباطن ٠‏ فالظاهر هوالاقرار باللسان بالأشياء 
الخمسة واماالباطن فهو «اضمار القلوب باليقين على تحقیق هذه الأشياء المقز 
بها باللسان » فهذا حقيقة الایمان »۱۱۱ . 

اذن فعنائية الدين كان من ثنائية الانسان » لذلك فان الله يبعث الرسول أو 
النبي الى أمّة من الأمم لهدایتها سواء السبیل ۰ وهذه الأمة فیها الخاصة ء وفیها 
العامة وفيها بين بين » حيث ان مراتب العقول تتفاوت ٠‏ فالناس على «طبقات 
كثيرة في احوالهم من الصنائع والأعمال والأخلاق والآراء والمذاهب والعلوم 
والمعارف لايحصى عددها ؛ ولكن يحصرهم كلهم ثلاث طبقات ؛ فمنهم العامة من 
النساء والصبيان والجهّال » ومنهم الخاصة من العلماء والحكماء البالغين فيها 
الراسخين ومئهم متوسطون بين ذلك» . 

ومع ان لكل طائفة من هؤلاء علوماً أولى بها وأليق اذ الذي يصلح للعامة 
لایصلح للخاصة ؛ والتي تصلح للخاصة لاتصلح للعامة . . فان دعوة الأنبياء 
«عموم للخاص والعام جمیعا » و« الذي عمّهم كلهم هي الدعوة الى الاقرار ہما 
جاؤوا به » والتصديق لهم بماخبروا عنه من الأمور الغائبة ‏ علم ذلك أتباعهم او لم 
يعلموا . هذا هوالایمان ع۲۷۷ . 

وقد اقتضت عمومية الدين من الأنبياء أن يستعملوا « في خطابهم الناس 
ألفاظاً مشتركة المعاني ؛ لكيما يفهم كل انسان بحسب مايحتمل عقله ؛ فالعامة 
يفهمون من تلك الألفاظ معاني ٠‏ والخاصة يفهمون منها معاني اخرى أدق 
والطف » وفي ذلك صلاح للجمیع»(۳) . 

«ولهذا قال عليه الصلاة والسلام ؛ كلّموا الناس على قدر عقولهم» 
ووافشاء سر الربوبيّة کفر ۲۳ ۰ كما يستشهدون بقول «المسيح عليه السلام 
للحواريين ؛ لاتضیعوا الحكمة فتضعوها عند غير اهلها فتظلموهم»("") . 

وبئاء على ذلك فان اخوان الصفاء حددوا لكل فئة مايليق بها من علوم الدين 
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وآدابه » فما يصلح للعامة من حكم الدين وآدابه ء ماکان ظاهراً جلياً مکشوفاً مغل 
معرفة اركان الاسلام الخمسة » والعبادات » وعلم الأخبار ؛ والروايات والقصص 
وماشاكلها تعليماً وتسليماً وايماناً » أي تلك الأمور التي لاتحتاج الى عمق نظر 
ومجهود فكري ؛ واما مايليق بالمتوسطین بين الخاصة والعامة فهو التفقّه في 
احكام الدين «والبحث عن السير العادلة » والنظر في معاني الألفاظ » مغل 
التفسیر والتنزیل والتأويل والنظر في المحكّمات والمتشابهات ۰ وطلب الحجة 
والبرهان وان لايرضى من الدين تقلیداً إذا كان يمكنه الاجتهاد ودقة النظر . 

والذي یصلح للخاصة البالغين في الحكمة ؛ الراسخين في العلوم » من علوم 
الدين أن يطلبوه ويليق بهم أن ينظروا فيه ء ویبحشوا عنه : هو النظر في اسرار 
الدين وبواطن الأمور الخفية » واسرارها المکنونة التي لايمسها الا المطهرون من 
أدناس الشهوات » وأرجاس الکبر والرياء » وهى البحث عن مرامي أصحاب 
النواسيس في رموزهم واشاراتهم اللطيفة المأخوذة معائيها عن الملائكة ء 
وماتأويلها ٠‏ وحقيقة معانيها الموجودة في التوراة والانجيل والزبور والفرقان » 
وصحف الأنبياء عليهم السلام من الاخبار عن بدء کون العالم » وخلق السموات 
والأرض في ستة ايام...»(1") . 

وفي موضع آخرمن رسائلهم یضعون تعريفاً لکل من العامة والخاصة » 
فیصفون العوام بأنهم «إذا رؤوا مصنوعا حسنا أو شخصا مزینا تشوقت نفوسیم 
الى النظر اليه والقرب منه والتأمل له» أي ان نظرتهم حسّیة لاتتجاوز التأثر 

وأما الخاصة فهم الذين «اذا رژوا صنعة محكّمّة » أو شخصاً مزيناً تشوقث 
نفوسهم الى صانعهاالحکیم » فنظرة هؤلاء تتجه الى ماوراء المحسوس" . 

وفكرة تصنيف الئاس فكرة أفلاطونية ء وسبق أن تکلمنا عنھا''' . وقد 
كان المعروف لدى الفلاسفة المسلمين أن أفلاطون كان یعلّم الناس علائية » 
ویلحق بذلك درسا خصوصیا للحكمة المعروفة المضنونة على غير أهلها ؛ 
لايحضره الا من يختاره من تلاميذه ؛ وهي الحكمة التي لم يودعها الكتب » بل 
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تنوقلت على لسان هؤلاء التلاميذ جیلابعد جيل(" بل ان تقیسم الناس الى 
خاصة وعامة كان هوالأساس في نظرية الظاهروالباطن عند المشتغلين بالفلسفة 
من علماء اليهودية والمسيحية والمسلمين قبل اخوان الصفاء . 


العلاقة بين الظاهر والباطن 

يرى الاخوان ران للکتب الالهية تنزي ث ظاهرة ۰ وهی الالفاظ المقروءة 
المسموءة ؛ ولها تأویلات خفية باطنة ء وهى المعاني المفهومة المعقولةی(۲۹) 
وان العلاقة بين الظاهر والباطن جدلية ۰ فالمعاني «في الکلام كالأرواح , 
وألفاظها أجساد لها ء فلاسبيل الى قيام الأرواح الا بالأجساد م۷ وكماان 
الانسان مركب من جزئين متضادین هما النفس والجسد ٠‏ وان هذين المتضادین 
يجتمعان ویتمّان بالتعاون فيما بینهما لمصلحة مشتركة » فكذلك الظاهر 
فى خدمة الانسان بالتزود بالمعرفة ؛ وفی التمسك بالأخلاق الحميدة التي تكمن 
فيها سعادة الانسان" لذلك فالأخذ بالظاهر في النصوص الالهية ء وتحريم الأخذ 
بالمعنى الباطن ؛ يؤدي الى ان يغبت لله مالايليق به من الصفات والأحوال ء اضافة 
الى ذلك فان «في الئاس أقواماً عقلاء لایرضون بالتقلید » بل يريدون البراهين 
والكشف عن الحقائق » وطلب العلة . ولم ؟ وكيف ؟ ولماذا ؟... بل يطلبون وراء 
ذلك ماهو احسن تأويلا وأبين تفسیرا ي“ . 

واذا مائيذ المعنى الظاهر وأخذ بالمعنى الباطن فمعنى ذلك ان الرسالة 
السماوية لم تكن لجميع بني البشر » وائما لفئة قليلة منهم . 

وحيث انها للناس أجمعين › وهم متفاوتون في مستوياتهم الفكرية وقدراتهم 
العقلية ء فانها تخاطب الجمیع «بألفاظ مشتركة المعانى ليحمل كل ذي لب وعقل 
وتمييز بحسب طاقته واتساعه في العلوم والمعارف »۳۳۳ فالظاهر موجه لعوام 
الناس » وأما الباطن فتنفرد به الخاصة » وهم الذين أخذوا من العلوم والمعارف 
العقلية والدينية قسطاً وافراً ء بحيث يسهل عليهم تصور المعقولات والمجردات . 
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ويؤكد الاخوان على ضرورة أن يكون المفهوم الباطن ضمن المعنى 
المستفاد من الافظ «واعلم ان الألفاظ محتملة للمعاني » والأوهام تذهب في 
طليها كل مذهب » فينبني لك اذا سمعت لفظة محتملة للمعاني » ألا تحكم عليها 
دون أن یتبین بعقلك كل المعاني التي تحتملها تلك اللفظة » لعلك تفهم الغرض 
الأقصى الذي هو الصواب ؛ وتبلغ الغاية القصوی التي هي الحق »( ۳ . 

وكذلك يؤكدون على إبراز قيمة الظاهر بازاء الباطن فيقولون ؛ «الدين له 
ظاهر وباطن ٠‏ وقوامه بهما جمیعا »(۳۱ وجاء في مواضع اخری من رسائلهم ؛ 
«من كان مقبلاً على العلوم الحقيقية والآراء العقلية وهو متغافل عن اقامة الظواهر 
الشرعية والسئن التكليفية ء فهو ذو روح نفرت من جسدها ء وفارقت کسوتھا 
الساترة لعورتها»" وأما من «وفق لفهم معاني الکتب الالهية وأرشد الى 
معرفة أسرار موضوعات الشريعة » واجتهد فى العمل بالسئّة الحسئة والسير 
بسيرته العادلة ء فان تلك النفوس هي التي اذا فارقت الجسد ارتفعت الى رتبة 
الملانکةم(۳۳) . ١‏ 
السلام بغير علم » ویفسرون معانیها على مایوافق مذاهبهم وآرائهم وقیاساتهم حتی 
انهم قد یشولون :ان في حجج العقول كفاية عما جاءت به الأئبياء من 
الوصايا...ع(!5) فهؤلاء لایبحشون عن الحق بل يغيّرون « کتاب الله بتفسيرهم له 
بخلاف ماهو به . كما قال : يحرّفون الكلم عن مواضعه... وأولوا آخبار النبي عليه 
السلام بتأويلات اخترعوها من تلقاء نفوسهم »ما أنزل الله بها من سلطان »(*۲۳ . 

والان نستطيع ان نستخلص من النصوص السابقة لاخوان الصفاء الحقائق 
الآئية : ۰ 

۱- هناك ترابط بين اللفظ والمعنى كالترابط بين الجسد والروح ٠‏ فلابد من 
مراعاة تلك العلاقة عند تأويل اللفظ ؛ والا جاء المعنى إقحاماً دون سند وعلى غير 
أساس . 

۲ قد تتعدد المعانى فى اللفظة الواحدة ‏ ولابد من استقرائها كلها قبل 
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التأويل اذ ریما يكون من جملة معانيها مايمثل الغرض ٠‏ ولايكون هناك حاجة 


للتأويل . 
۲ لاينبغي للمؤول أن يحكّم رأيه ومذهبه في تأويل النص » بل لابد ان 
يكون طلب الحق بفیته . 


سمات المژولین 

لایجوز اخوان الصفاء التأويل لغير الراسخین في العلم ؛ وهولاء الراسخون هم 
صفوة الخاصة , أو خواص الحکماء » فهم «مطلعون على حقائق جمیع الأسرار 
والمرموزات» ویعلمون الغرض مها" وهم یعرفون متى تلقی تلك الأسرار : 
والى من تلق( . 

والحكيم عند الاخوان هو العالم بالقرآن » ويفسرون قوله تعالى + «ومن 
يؤت الحكمة فقد أوتي خیراً كثيراً» بأن المقصود بالحكمة أو الخير الكثير هنا ء 
هو «علم القرآن خاصة ؛ وتفسير آياته » ومعاني اسرارہ » واشاراته اللطيفة»(8") 
«فمن أجل هذا وجب على الحكماء اذا ارادوا فتح باب الحكمة للمعلمين » 
كيما تصفو نفوسهم وتطهر اخلاقهم»(۳ . 
«فمن منح الجهال علماً أضاعه ومن منع المستوجبین فقد ظلم»('؟) . 

ولکن السوال من هم هؤلاء الراسخون في العلم ؟ وکیف نصل الى معرفتهم ؟ 

لایفصل الاخوان » هنا ٠‏ في الأمر ء وقد یکون شأنهم في ذلك شأن غیرهم 
من الذین يقولون بهذا الرأي . ولايحددون سمات هؤلاء الراسخين لتمييزهم عن 
غيرهم ء وقد تكون معرفة هؤلاء داخل التنظيم الاخواني أمرأ ميسوراً بالنسبة 
اليهم » الا أنه خارج التنظيم سيظل أمراً غامضاً ؛ ولكن من الممكن أن نربط 
بين الراسخین في العلم و« الأبدال » كما سبقت الأشارة الیهم/۳؟ وانهم يمثلون 
القمّة الفكرية والدينية للأمّة الاسلامية ء فهم «ورثة أنبياء الله وخلفاء رسله في 
الأرض » وان الذي ورثوه منهم انما هو العلم والايمان والتعبد » وقبول التأييد 
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والالهام والزهادة في الدنيا ‏ وترك طلبها ۰ والرغبة في الآخرة والاشتياق 
الیها (Dy‏ ۱ 

فهل ہؤلاء «الأبدال » هم الراسخون في العلم » أصحاب الحق وحدهم في 
بیان المعاني الباطنة للنصوص الدينية ؟ ریما ء ولکن كيف السبیل الیهم ؟.. 

يعض أمثلة التأويل عند اخوان الصفاء 

هنا نأتى بمغالین ء آحدهما من الکتاب ء والثاني من السئّة ؛ لتتعرف على 
أسلوب التأويل الصفائي ۱ 

المغال الأول : قوله تعالى : « آنزل من السماء ماء فسالت أودية بقدرها 
فاحتمل السيل زبداً رابياً ومما يوقدون عليه في النار ابتغاء حلي أو متاع زب مله 
كذلك یضرب الله الحق والباطل فأما الزبد فيذهب جفاء وأما ماينفع الناس فيمكث 
في الأرض كذلك يضرب الله الأمغال »۳۳2 . 

يقول الاخوان : «واعلم ان مغل واضعي الناموس مع اتباعهم ؛ ومایسمعون 
منهم من العلوم ٠‏ ومايأتمرون به من سنن النواميس » کمثل السماء وأمطارها 
والأرض ونباتها » . 

وذلك ان كلام أصحاب التواميس وأقاويلهم كالأمطار » واستماع اتباعهم 
كالأرض وماینتج بينهما من فوائد العلوم من الآراء والأعمال كالنبات والحيوان 
والمعادن والى هذه المعائی أشار بقوله « أنزل من السماء ماء » يعني : القرآن 
«فسالت أودية بقدرها » يعني حفظتها القلوب بمقاديرها من القلّة والكدرة 
«فاحتمل السیل زبداً رابياً» يعني ماتحملت الفاظه وظاهره معان متشابهات 
حفظتها قلوب المنافقين الزائفة الشاكين المتحيّرين «ومما يوقدون عليه في 
النار» مشل آخر يعني الجواهر المعدنية لها زہد عند السبك کزید السيل ؛ ثم 
قال ١‏ «كذلك يضرب الله الحق والباطل » يعلى امثال الحق والباطل » «فأما الزيد 
فيذهب جفاء » يعني الأباطيل والشبهات تذهب فلایتع بها دواما ماع اناس 
فيمكث في الأرض» يعني الفاظ التنزيل تشبت في قلوب المومنین المصدقين 
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وتشمر الحكمة كما ذكر ؛ فقال عزوجل : « ومثل كلمة طيبة كشجرة طيبة أصلها 
ثابت وفرعها في السماء »۳۹۱ . 

المثال الغاني ۰ « ورد في الأخبار المتواترة :ان مع كل ورقة وثمرة وحبّة 
تخرجها الأرض من النبات ملكأ موكلاً ء يربيها وینشنها ويحفظها من الآفات 
العارضة لها الى ان تتم وتکمل وتبلغ الى اقصى مدى غاياتها ومنتهی نهاياثها... 
ونحن نسمي ماکان موكلاً بالنبات ؛ النفس النباتية.. والله قد ايد النفس النباتية 
بسبع وى فعالة ؛ وهي : القوة الجاذبة » والقوة الماسكة » والقوة الهاضمة » 
والقوة الدافعة » والقوة الغازية » والقوة المصورة » والقوة النامية... وكل قوة من 
هذه تفعل شيئاً خلاف ماتفعل القوة الأخرى في أجسام الحيوان والنبات..»(۳۹) . 

لقد اتفق الفلاسفة واهل الشرع على وجود قوة مع كل ورفة ؛ وثمرة › وحبة 
الا ان لاختلاف جاء نتيجة فهم الطرفين او تصورهما لتلك القوة ؛ ففهمها 
الفلاسفة ؛ ومنهم اخوان الصفاء ٠‏ على انها قوة ذاتية روحانية بمشابة النفس 
لجسد الائسان » واما أهل الشرع ففهموها على انها قوة خارجية وليست ذاتية . 

ومن الممكن ان نقول ؛ ان اهل الشرع يفسرون المَلك تفسسيراً حستياً 
فيعرفونه بأنه و جسم لطيف نوراني يتشكل بأشكال مخثلفة» واما الفلاسفة 
فیفسرونه تفسیراً عقلياً ؛ وهو فوق مستوى ادراك العامة ؛ فكان في هذا الحديث 
ظاهر وباطن › وبعبارة اخرى في مدلول «الملك» » فالظاهر للعوام والباطن 
للخواص . 

وأحياناً يكون هناك مصطلحان احدهما عند أهل الشرع » والشائي لدى 
الفلاسفة وكلاهما يؤديان معنی واحداً عند الخاصة » وان كان الأمر يختلف عند 
العامة . 

فالطبيعة مثلا «هي قوة من قوى النفس الكلية منبة منها في جمیع الأجسام 
التي دون فلك القمر ۰ سارية في جميع اجزائها كلها » تسمى باللفظ الشرعي 
الملائكة الموكلين بحفظ العالم وتدبير الخليقة باذن الله » وتسمى باللفظ 
الفلسفي : قوى طبيعية ء وهي فاعلة في هذه الأجسام بإذن الباري ہلاگ . 
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فالملائكة والقوی الطبيعية تؤديان معنى واحداً لدى الخاصة » فكأن 
الاصطلاحين من قبيل | لترادف » وكذلك يفسرون الملائكة الحافين بالعرش بانها 
الكواكب الثابتة الحاقّة بالفلك التاسع من داخلب(۳ . 

ويقول اخوان الصفاء في موضع آخر من الرسائل : «ان النبات مصنوعات 
ظاهرة جلية لاتخفى ؛ ولكن صائعها وعلتها باطنة خفيّة ؛ محتجبة عن إدراك 
الأبصار لها » وهي التى يسميها الفلاسفة القوى الطبيعية » ويسميها الناموس 
الملائكة وجنود الله الموگلين بتربية النبات وتوليد الحيوانات » وتكوين 
لمعادن » ونحن نسميها النفوس الجزئية والعبارات مختلفة والمعنى واحد »۳۷ . 

فالفلاسفة اذا عرفوا ان «الملّك » هو اصطلاح مرادف للطبيعة... فلایبقی 
هناك خلاف بينهم وبين اهل الشرع ؛ وبالتالي فان المعنى الباطن يكون مدركا 
لكلا الطرفين وهو معنى واحد »الا أن من الصعوبة بمكان تصور العامة لهذا 
المعنى الدقيق ؛ فان ما تفهمه من مدلول الملك يكون في مستوى فهمها 
وادراكها ؛ وهنا تكون الفجوة أو الهوة بين المعنى الظاهر البادي للعامة ؛ والمعنى 
الباطن الحقيقي البادي للخاصة من اهل الشرع والفلاسفة . 


استمرارنظرية الظاهر وا لباطن بعد اخوان الصفاء 
نظرا لأهمية هذا الموضوع نود ان نتتبع بایجاز استمرار هذه النظرية بعد 
الاخوان » لاسيما عند غير الفلاسفة ہ لنتبين انهالم تكن مجرد تحکم يلجأ اليه 
موضوعية »كي يقوم العقل بمهمته في تعقل الايمان » مثلما لجأ اليها علماه 
الكلام وخاصة المعتزلة قبل بروز الفلسفة الاسلامية وانتشارها . لنفس المبررات 


والدوافع . 
ونقتصر في هذا المقام على عرض نظرية الظاهر والباطن عند الغزالي وابن 
عربي . 


يروي الغزالي عن رسول الله (ص) انه قال ؛ 
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«للقرآن ظاهر وباطن : وح ومطلع . ریما نقل عن علي موقوفا علیہ 6(**) : 

وترجع فكرة الظاهر والباطن في نظر الفزالي الى تصنیف الناس الى ٠‏ عامة » 
وخاصة وخاصة الخاصة » وان لكل صنف عرفه الخاص به ۰ فما هو للخاصة لایصح 
ان یکشف للعامة . وقد قال بعض العارفین ؛ افشاء سر الربوبية کفر . 

ولیس الخوف في کف العلم عن آهله بأقل منه في بثه الى غير أهله ؛ ویستدل 
الغزالى ایضا ببيت الشعر الذي آورده اخوان الصفاء ؛ 

فمن منح الجهال علما اضاعه ومن منع المستوجبین ققد ظلم(:*) 

فهويرى » كما رأى اخوان السفاء أن هناك ثدرجا فى المعائى بموازاة 
المستويات الفكرية لكل طبقة من هذه الطبقات . ١‏ 

والغزالي لايترك هذا التصنیف في صورته العامة ء بل يفسّل في ذلك ويقول ؛ 
«وفي معنى العوام ؛ الأديب ٠‏ والنحوي » والمحدّث ٠‏ والمفسّر » والفقية ؛ 
والمتكلّم ؛ بل كل عالم سوی المتجرّدين لتعلم السباحة في بحار المعرفة ؛ 
القاصرين أعمارهم عليه الصارفين وجوههم عن الدنياوالشهوات..» وأما الخواص 
فهم «اهل الغوص في بحر المعرفة » وهم مع ذلك كله على خطر عظيم ؛ يهلك من 
العشرة تسعة» في سبيل الوصول للغایة المرجاة . 

«واما سخاصة الخاصة فهو هذا الناجي من العشرة » الواصل السعيد بالدز 
المکنون والسر المخزون »۴۱ . 

ويطلب الغزالي من الخواص أن ينفذوا الى ماوراء المعنی الظاهر لألفاظ 
القرآن وهو يقول + «ان في فهم معاني القرآن مجالاً رحباً » ومتسعاً بالغأ » وان 
المنقول من ظاهر التفسير لیس منتهی الادراك فيه »۶۱1 . 

وقد خصّص أبوحامد كتابه « مشكاة الأنوار» لتفسير آية : 

«الله نور السموات والأرض مثل نوره كمشكاة فيها مصباح المصباح في 
زجاجة الزجاجةٌ كأنها کوک دري يوقد من شجرق مباركة زيتونة لاشرقيةٍ 
ولاغربية يكاد زيتها يضيء ولو لم تمسه نار نورٌ على نور يهدي الله لنوره من 
يشاء )۸" حيث فسرها تفسيرا رمزيا بحيث يكون فهمها في متناول الخاصة . 
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فالمشكاأة, والزجاجة ؛ والشجرة » والزيت 0 والنار ء تشیر الى معان 
مستترة وراءها فیری ان هناك موازاة بين عالم الشهادة والغيب ٠‏ او بين العالم 
الجسماني والعالم الروحاني » وأنه مامن شيء الا وهو رمز أو مثال لشيء في عالم 
الملکوت » وان عالم الشهادة مرقاة الى عالم الغيب : والا لاستحالت معرفتنا 
بالعالم العلوي » وتعذر السفر الى الحضرة الربوبيّة » والقرب من الله » فالفاظ 
التمیل الواردة في القرآن هي بمثابة مفاتیح أسرار الغيب » فتؤول كما تزول رموز 
الأحلام ‏ فالروح الحساس في موازاة المشکاة ‏ لأن انواره تنفذ من خلال ثقوب 
الحواس ؛ كما ينفذ النور من المشكاة . 

والروح الخيالي في موازاة الزجاجة » لأن كلأ منهما من أصل کقیف ٠‏ ولكنه 
قابل للتصفية والتهذيب ٠‏ ولأن الخيال يضبط المعارف العقلية » بحيث لاتضطرب 
الانطفاء بالرياح وغيرها 8 
المصباح مركز اشعاع النور الحسي . 

والروح الفكري في موازاة الشجرة ى لان الحياة الفكرية بمشابة الشجرة 
متعددة الأغصان كثيرة الغمر ء تنمو كلها من اصل واحد هو بمشابة الجذر من 
الشجرة 8 

والروح القدسي في موازاة الزيت الذي بلغ من الصفاء مبلفاً يجعله يضيء 
ولولم تمسسه نار ٠‏ وكذلك نفوس بعض الأنبياء والأولياء قد بلغت من الصفاء 
مبلغا تستغني عن مدد علمي خارجي بأتیها بواسطة الملائكة أو غیرهم(*۴) . 
وعندما نبحث لدی الغزالی عن تفسیره لآية ۰ « أنزل من السماء ماء... الآية» 
فنجده یتفق مع اخوان الصفاء في تفسیرهم الذي سبق ذ کره(*۴ . 

واذا كان الغزالى یقول بالظاهر والباطن... فانه يرى أن العلاقة بینهما 
کالعلاقة بين القشر واللب : وان لكل عبادة ظاهرا وباطنا ۰ وقشرا ولبا . 
ولقشورها درجات ولکل درجة طبقات » والباطن هو اللب الذي ینبغی الوصول اليه 
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من القشر . فهو مع قوله بالتأويل الرمزي ء وائه طريقة الخاصة وخاصة الخاصة . . 
فانه لايقف تجاه القيمة الحقيقية للتفسير الظاهر بقصد المعارضة والإبطال ؛ بل 
لايعني التاویل الا رفع تأثير المنطوق اللفظي الى مرتبة أعلى بالنسبة للخيرة 
المصطفین ء وزيادة محصوله التعليمي له . 

فهو يقول بعد تأويله آية النور ؛ «لاتظنني في هذا الا لموذجاً » وطريقة 
ضرب الأمثال رخصة مني في رفع الظواهر » واعتقاداً في إبطالها... حاشا لله۔ 
فالذي يجرد الظاهر حشوي » والذي يجرد الباطن باطني ء والذي يجمع بينهما 
كامل» كما يهاجم بعنف هؤلاء الذين يقفون عند الظاهر ويحرمون تجاوزه 
ويقول ۰«ما آجدر هؤلاء ان یرجموا وترجم عقوله »۷ ۰ 

اما ابن عربي فانه مشل الغزالي واخوان الصفاء يقول بالتدرج المعرفي » أو 
تدرج المستوى الفكري للناس » بين عامة ؛ وخاصة » وخاصة الخاصت(۱*) ء كما 
يقول بأن هناك ظاهراً وباطئاً في الدين » وأن الكمال هو في الجمع بینهما » لقد 
شل وأضل الباطئيون الذين أخذوا الأحكام الشرعية من جائب واحد وحرفوها الى 
بواطنها ء ولم يتركوا من حكم الشريعة في الظاهر شيا , كذلك اهل الظاهر الذين 
اكتفوا بفهم الأحكام فهما سطحياً ناقصاً « فالسعادة كل السعادة مع الطائفة التي 
جمعت بين الظاهر والباطن وهم العلماء بالله واحكامه» » ويسمى ابن عربي 
«التأويل » روح الفاظ القرآن(*) . 

واذا كان قد وضع كتب عقيدة للموام ولمن هم فوقهم . . فانه لم یضع كتاباً 

قيدة خاصة الخاصة » حتى لايكون في متناول غيرهم ٠‏ فماهو للخاصة لايصلح 

للعامة » لذلك فهو يقول : 

«وأما التصريح بعقيدة الخاصة ؛ فما آفردتها على الشعیین لما فيه من 
الغموض » لکن جثت بها مبددة في ابواب هذا الكتاب (الفتوحات المكية).. فمن 
رزقه الفهم فيها يعرف أمرها ‏ ویمیزها عن غيرها ؛ فانه العلم الحق والقول 
الصدق(50) 

ونحن نعتمد في تقديم مثال للتفسير الرمزي لدى ابن العربي على سفره 
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الضخم الواسع المشهور «الفتوحات المكية» واما التفسير الذي اشتهر بتفسير 
ابن عربي والمنسوب اليه فقد ثبت من خلال دراسات المختصين أنه لیس 
10" . 

وأما المثال فهو قوله تعالى : 

« إن الذين كفروا سواء عليهم أأنذرتم أم لم تنذرهم لایؤمنون . ختم الله 
على قلوبهم وعلى سمعهم وعلی أبصارهم غشاوة ولهم عذاب عظيم »293 . 

يقول ابن العربي : 

ايجاز البيان فيه : يامحمد «ان الذين كفروا» ستروا محبتهم في عنهم 
فوسواء عليهم أأنذرتهم » بوعيدك الذي أرسلتك به «أم لم تئذرهم لایزمنون » 
فائهم لايعقلون غيري » وانت تنذرهم بخلقي » وهم ماعقلوه ولاشاهدوه ؛ وكيف 
يؤمئون بك يامحمد ؟ وقد ختمت على «قلوبهم» فلم اجعل فيها متسعا لغيري 
«وعلی سمعهم » فلایسمعون کلاما في العالم الا مني « وعلی ابصارهم غشاوة» 
من بهائي عند مشاهدتي فلایبصرون سوائي «ولهم عذاب عظیم » عندي ء أذ 
ارتھم بعد هذا المشهد اني الى انذارك ٠‏ واحجبهم عني > كما فعلت بك بعد 
«قاب قوسين أو آدنی » قرباً » حيث انزلتك الى من يكذبك ویره ماجئت به اليه 
مني في وجهك ؛ وتسمع في مايضيق به صدرك » فأين ذلك الشرح الذي شاهدته 
في إسرائك ؟ فهكذا آمناتي على خلقي الذين اخفيتهم رضاي عنهم فلااسخط 
عليهم ایدا »۲۲۳ . 

وان ابن عربي في الوقت الذي پتجه في تفسیره او تأويله هذا الاتجاه الرمزي 
فائه لايأخذ بنصیب من مذهب العرفانیین «الغنوصيين » الاسلامیین وغیر 
الاسلامیین ذلك المذهب الذي يفقد به التشریع الرسمي كل آهمیته عند من وقفوا 
حياتهم على الله بعد الوصول الى المعرفة الباطنة » كما یقول جولد تسیهر ؛ 
ویدلی ابن عربي في کنبه ء بشهادة لا تقبل الشك على رفضه بمنتهی الحسم 
مذهب التحلل من الشرع » وهو يؤكد في كل مناسبة أهمية الشرع » أي الأحكام 
والتشریعات الدينية في ضوء القرآن والسئة ‏ من حيث ائه منظم مدبر للحياة » 
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وهو يقول في وصية له : «فانك لاتعلم حدود الله.. الا أن تعلم علم الشريعة ؛ لأنه 
العلم العام الذي يعم جميع احوا ل الناس »0 . 

والآن وبعد هذا العرض الموجز لرأي الغزالي وابن عربي في القول بالظاهر 
والباطن ‏ نجد انهما يتفقان مع اخوان الصفاء في : 

۱ الناس یختلفون ویتفاوتون من حيث القدرات العقلية والاستعداد الفكري 
لذلك فهم طبقات . 

۲ للدين ظاهر وباطن ١‏ والباطن هو اللبّ والظاهر هو القشر . 

۲ الظاهر طريق ومرقاة للباطن ؛ وسيحتفظ الظاهر بدوره حتى بعد الوصول 
الى الباطن . 

. لايجوز اعلان تأويلات الخاصة للعوام ولمن لیس أهلاً لفهمها‎ ٤ 

ونلاحظ ان الغزالي وابن عربي كانا مثل اخوان الصفاء عرضة لهجمات قاسية 
من «الظاهريين » بسبب آرائهم تلك ء لذلك فقد كانت كتب الغزالي ضمن الكتب 
التي احرقت في العهد المرابطي بأمر من تاشفين بن علي بن يوسف ؛ فهو يقول 
في رسالة وجھھا الى الفقهاء والوزراء والولاة ؛ 

«ومتى عفرتم على كتاب بدعة فاياكم وایاه . وخاصة- وفقكم الله - کتب 
ابي حامد الغزالي » فلیتتبع اثرها ء وليقطع بالحرق المتتابع خبرها ء ويبحث عليها 
وتغلظ الأيمان على من يتهم بكتمانها “٠)‏ . 
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هوامش الفصل الثالث -الباب الثاني 


(۱) د . محمد پوسف موسی - بين الدین والفلسفة ۱۱۵ . 

(۲) المرچع نفسه ۱۱۸-۱۱۹ ۰ 

(۲) المرجع نفسه ۱۲۵ . 

. ۵۵ یوسف کرم تأريع الفلسفة اليوانية ۲۷۷ .د . عبدالرحمن بد وي - فلسفة العصور الوسطی‎ )٤( 

(۵) یوسف کرم تاریخ الفلسفة الأوروبية في العصر الوسیط 4۵ . 

(3) محمد پوسف موسی - بين الدین والفلسفة ۱۲۰ . 

(۷) الکندي - الرسائل ۱/ ۲۲۷-۲۶ . 

(۸) الفارابي - فصوص الحکم 156 . 

. ۲۳ المصدر نفسه‎ )٩( 

(۱۰) المصدر نفسه ۱۲ . 

(۱۱)د . محمدالبھي الجانب الإلهي في الفکر الاسلامي ٣٤٥۵ء‏ 

(۱۲) الرسائل - الرسالة ۹ - ۲۲۸/۱ . 

(۱۳) الرسالة ۷۔ ۲۵۹/۱ . 

(۱1) الرسالة ۲۲ - ۳۷۹/۲ , 

. ۸۹/۳ - ١٤ الرسالة‎ )۱۵( 

. ۸/4 - 1٩ الرسالة‎ )۱۰( 

(۱۷) الرسالة ۲۲ - ۵۱۱/۲ . الرسالة ۹ ۔ ۲۳۹/۱ , 

. ۱۲۲/۰ - ٠ الرسالة‎ )۱۸( 

(۱۹) الرسالة ۲۲ - ۳۸۳/۲ . والذي في صحیح البخاري عن علي قال ٠‏ «حدثوا الناس بمایمرفون اتحبون أن 
يكذب الله ورسوله » (سحیح البخاري ٥٤٤/١‏ کتاب العلم ؛ باب من خص بالعلم قوما دون قوم كراهية الا 
یفھموا) ولکن اخوان الصفاء في موضع آخر من رسائلهم لایذ كرون هذا الکلام کحدیث نبوي : وانما 
یقولون ۰ « قیل في الحكمة ٠‏ حدئوا الناس- الخ » الرسائل -الرسالة +٩‏ - ۱۲۲/۲ . 

(۲۰) الرسائل ۔الرسالة 15 6/؟؟١‏ , 

(۲۱) الرسالة ۶۲ 5۱۱/۳ . 

(۲۲) الرسالة ۳۷ 7586/5 , 

(۲۳) ص3۵ من هذا البحث . 

۰ ۱۲۹/۱ سانتلانا - تأریخ المذاهب الفلسفية‎ )۲١( 

(۲۵) الرسائل ‏ الرسالة ٠٤‏ - ۱۳۸/۰ ء 
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. ٠١9/5 ۳۱ الرسالة‎ )۲۰( 

(۲۷) الرسالة 1۸ ۱۱۹/۲ ۰ 

, ۳۷۸ /٣- ٠٤ الرسالة‎ )۲۸( 

(9؟) الرسالة ۲۸ ۲۹۹/۲۰ . 

(۲۰) الرسالة ۲۵ ۰۷۸/۱ 

. ۱۰۹/۲ - ۲۱ الرسالة‎ . ۲٩۲/۲ ٠٤ الرسالة‎ )۲۱( 

(۳۲) الرسالة الجامعة ۱۳۹/۹ . 

(۲۳) الرسائل - الرسالة ۲٩‏ - ۱۳۸/۹ . 

(:۲) الرسالة ٠٤‏ ۱۰۰/۰ .ریما یمرض اخوان الصفاه هنا بمحمد بن زكريا الرازي الفيلسوف الطبيب حيث 
هاجم النبوة ء واعتقد أن العقل هو المرجم في كل شيء وقد تصدی له في منافشة عقلية ومنطقية العالم 
الاسلامي الشهیر أبوحاتم الرازي وألف في ذلك کتابه « اعلام النبوة »حول ذلك راجع عبدالرحمن بدوي- من 
تاریخ الالحاد في الاسلام ص۱۹۸ الى آخر الفصل . 

(۲۵) الرسائل الرسالة ۱۵/۲۶۰ . 

(56) الرسالة ۲۲ -۲۰/ ۲۱۱-۲۲۲ , 

(۳۷) الرسالة ١؟ ‏ ؟/ ۷۲ء الرسالة ۰+  ۳۷۹/۳۰-‏ الرسالة 17 ١/5‏ 017-81 . والآية ' « ومايعلم تأويله الا 
الله والراسخون في العلم يقولون آمنا به كل من عند ربدا» آل عمران الآية ۷) . فالاخوان من الذين 
يعطفون «والراسخون في العلم» على «الله » اي ان الواو عاطفة ٠‏ ومعناه ان الله تسالی والراسخون في العلم 
يعلمون الشأویل » وتكون جملة «يقولون...» استئنافية » وذهب آخرون الى ان الله فقط هو الذي يعلم 
التأویل ٠‏ واما الراسخون في العلم فیقولون آمنا به.. وعلى ذلك تکون الواو في «الراسخون » استئنافية 
(الآلوسي ۔ روح المعاني ۸۰/۳ . الفخر الرازي - التفسير الکبیر ۱۸۹-۱۸۸/۷ ۔ الزمخشري ‏ الكشاف 
1/1( 7 

. ۲۲۷/۲ - ٠٤ الرسالة‎  لئاسرلا‎ )۲۸( 

. ۱۳/۰ 15 الرسالة‎ )۲٩( 

(۰) الرسالة ۲۲ ۳۲۸/۲ . 

(۱+) راجع ص٦٦‏ من هد البسث . 

(۲) الرسائل - الرسالة ۹۔ ۳۷۸/۱ . 

(۳+) صورة الرعد ؛الاًپا ۱۷ . 

. ۷۷-۷۹/۲ ۰ ۱۵ الرسالة‎  لئاسرلا‎ )٤٤( 

, ٠۵۷-٠۵۹/۲ - ۲۱ الرسالة‎ )٤٤( 

(٤؛)‏ الرسالة ۱۸ ۰۳/۲ . 

(۷]) الرسالة ۲۰ ۱۲/۲ , 

(18) الرسالة ۲۱ ۱۵۲/۲ , 

)٠٤(‏ الفزالي -مشکاة الأنوار ۷۲ . وقد درس الد کتور سيد عبدالتواب هذا الحدیث في كتابه القيم ' دفي 
التنسیر الصوفي للقرآن الکریم عند نجم الدین الداية » فوصل الى صحة هذا الحدیث الذي يستدل به الغزالي 
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وآخرون فى تبنى فكرة الظاهروالباطن . (صفحة 01-15 رسالة الد کتوراه مطبوعة على الآلة الكاتبة ‏ مکتبة 
كلية أصول الدين ؛ جامعة الأزهر) . 

(۵۰) النزالي - مشكاة الأنوار ۱۱-۳۸ . 

(۵۱) الغزالي - الجام العوام عن علم الکلام ۱۱-۰ 

(۵۲) چولد تسیهر- مذاهب التفسيرالاسلامي ۲۱۹ . 


(۵۳) سورة اللور الآية ۳۵ . 
(۵۲) د . ابوالعلا عنيفي في مقدمة تحقيقه لکتاب مشكاة الأنوار ۲۱-۱۸ ۔ الغزالي ‏ مشكاة الأنوار ۸۱-۹۵ ۰ 
)٥٥(‏ الغزالی - مشكاة الأنوار۷۲ ۰ 


(۵1) جولد تسیهر-مذاهب التفسیر الاسلامي ۲۷۱-۲۷۲ . 

(۵۷) الغزالي - جواهرالقرآن ۱۹ . 

(۵۸) ابن عربي - الفتوحات المکیة ۱۷۲/۱ ۳۱٩۰‏ ۲۲4۰ . 

(65) جولد تسیهر - مذاهب التفسيرالاسلامي ۲۹۹ .ابن عربي ‏ الفتوحات المكية ۲۳۸/۱ . 

)٠٦(‏ ابن عربي - الفتوحات المكية ۸۱ء 

(11)د . حسين الذهبي ‏ التفسيروالمفسرون ٦٦/٦‏ . 

)١٦(‏ سورة البقرة ۱٢‏ ۷ء 

(1۳) ابن عربى - الفتوحات المكية ۲۰۷-٣۰۹/۲‏ . 

(11) جولد تسيهر ‏ مذاهب التفسیرالاسلامی ۳۷۵-۷۹ . الفتوحات المكية )/ ۷۰-٠٣٤٢‏ . 

(16) محمد عبدالله عنان ‏ وثائق مرابطية وموحدية ص 00١‏ ؛ اجنة التأليف والترجمة والنشر ۱۹٦۶‏ ط اولی - 
القاهرة . 
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الباب الثالث 


فلسفۂ اخوای الصفاء 


ماهية الفلسفة 


احصاء العلوم عند اخوان الصفاء 
من المفيد القاء نظرة على العلوم التي كانت متداولة في عصر اخوان 
الصفاء » وأحصوها في رسائلهم لنجد بینها موقع الفلسفة . 
قسم الاخوان تلك العلوم الى ثلاثة اقسام ؛ 
أولاً ؛ «علم الآداب التي وضع آکشرها لطلب المعاش » وصلاح آمر حياة 
الدنیا » ويسمونها العلوم الرياضية . وهذا القسم يتفرع الى تسعة انواع : 
١‏ علم الكتابة والقراء ‏ . 
۲- علم اللغة والتحو . 
۳ علم الحساب والمعاملات . 
٤‏ علم الشعر والعروض . 
ه_علم الزجر والفأل وما يشاكله . 
1 علم السحر والعزائم والكيمياء وماشاكلها . 
۷ علم الحرف والصنائع . 
۸ علم البيع والشراء والتجارات والحرث والنسل ۰ 
4 علم السیر والاخبار . 
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ثانيا : العلوم الشرعية التي وضعت لطب النفوس : وطلب الآخرة » وهي 
ستة انواع : 
۱ علم التنزيل . 
۲ علم التأويل . 
؟- علم الروايات والاخبار . 
٤‏ علم الفقة والسئن والاحكام . 
۵ علم التذكار والمواعظ والزهد والتصوف . 
1 علم تأويل المنامات ۔ 
ثالشا : العلوم الفلسفية ء وهي اربعة انواع : 
١‏ الریاضیات . 
۲ المنطقيات . 
۲ الطبیعیات . 
٤‏ الالھیات!') . 

ویبدو ان اخوان الصفاء متأثرون في تقسيمهم هذا بإحصاء العلوم للفارابي » 
مع اختلاف في بعض التفاصيل(" منها : 

١‏ ان تقسیم اخوان الصفاء للعلوم اکثر تفصيلا من تقسيم الفارابي لها ء 
فهناك علوم لم يتناولها کتاب احصاء العلوم ‏ بيئما ابرزها الاخوان بجانب العلوم 
الاخری . 

؟- أدخل اخوان الصفاء الاخلاق والسياسة في قسم الالهيات من الفلسفة › 
بینماادرجهما الفارابي ضمن الفلسفة العملية ؛ لا النظرية » وسنعود الى ذلك بعد 

۲ أهمل اخوان الصفاء علم الكلام عند بحشهم عن « أجناس العلوم» في 
حين ان الفارابي أفرد له مقالاً في كتابه . 

نعم يشير اخوان الصفاء في احدى رسائلهم الى علم آخر » خارج أجناس 
العلوم ويطلقون عليه « الجدل» ويعرفونه بانه «معرفة الدعاوى والسؤالات 
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والجوابات والدليل » والغرض منه ليس الا غلبة الخصم والظفر به كيف كان › 
وفتله عما هو عليه اما بحجة او شبهة او شعبة ؛ فهو يشبه الحرب والمعركة ؛ 
والحرب كما ثيل خدعة ؛ واهل هذه الصنعة و متفاوتو الدرجات بحسب قوى 
نفوسهم » وجودة ذكائهم ء ودقة نظرهم وبحثهم ومكابرتهم ووقاحتهم وشغبهم » 
لذلك «مامن صناعة ولا علم ولا أدب يعرض لأهله فيها من الحيرة والدهشة 
والشكوك والظئون والخطأ والعدوان والبغضاء بينهم ؛ ما يعرض لأهل صناعة 
الجدل فيما يعتقدون فيها » ويجادلون عنها» ويقصد الاخوان بأهل هذه الصئعة 
علماء الکلام(") . 
تمریف الفلسفة 

یذ کر اخوان الصفاء للفلسفة تعریفات كثيرة ء منها ' 

۱- «الفلسفة هي الحکمة ۰ ومحبة النفس إياها 6( . 

وهذا الشعریف جاء من حيث المعنی الاشتقاقي لهذه الكلمة اليونائية » 
وفيلا» أي المحب » و«سوفيا» اي الحکمة ودلفظ الفیلسوف عند الیوٹائیین 
معناه الحكيم » والفلسفة تسمى ؛ الحكمة»(0 . 

۲- «التشبه بالإله بحسب طاقة الانسان » . 

ویفسرون ذلك بان معنی قولهم : « طاقة الانسان » هو ان پجٹھد الانسان 
ويتحرر من الكذب في كلامه وأقواله ؛ ویتجنب من الباطل في اعتقاده ؛ ومن 
الخطأ في معلوماته > ومن الرداءة في أخلاقه » ومن الشر في أفعاله » ومن النقصس 
في صناعته و(۱) ۱ 

ویقولون في موضع آخر من رسائلهم : ان المراد من هذا التشبه هو «التشبه 
في العلوم والصنائم وافاضة الخیر » وذلك ان الباري » جل ثناؤه ؛ أعلم العلماء 
وأحكم الحكماء وأصنع الصناع ٠‏ وأفضيل الأخيار » فكل من زاد في هذه الأشیاء 
درجة ازداد من الله قربة »۳1 . 

ونحن نجد ان هذا التعريف هو من حيث السلوك ؛ اي سلوك الفيلسوف ٠‏ او 
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الآخذ بالفلسفة › وبعبارة اخرى ١‏ هو تعريف اخلاقي » فاراد الاخوان ان يكون 
الانسان الاخذ بالفلسفة كامل الفضائل . 

۲- «معرفة حقائق الأشياء بعللها ومعلولاتها » وماهيّة طباعها التي جبلت 
عليها ء ولمياتها التي خلقت لاجلها ؛ والاحاطة بجميع ذلك علماً كلياً بقدر طاقة 
الانسان :^ . 

وهذا التعريف هو من حيث موضوع الفلسفة » وهو تعريف فيثاغوري › إذ 
يحكى انه عرف الفلسفة بأنها : البحث عن طبائع الاشياء وحقائق الموجودات» 
وان هذا التعريف لبث قائماً عند الکشیرین من الفلاسفة في العصور القديمة 
والوسطى » بل يجد أنصاره من المحدئین( . 

-٤‏ «الفلسفة اولها محبة العلوم » واوسطها معرفة حقائق الموجودات 
بحسب الطاقة الانسائية » وآخرها القول والعمل بما يوافق العلم م(" . 

وهذا التعريف هو من حيث المراحل التي يقطعها الآخذ بالفلسفة ٠‏ توجه » 
ودراسة ء وتطبيق . 

وهذه التعريفات نجد اغلبها لدى الكندي »ان لم تكن بنفس الالفاظ الا انها 
بنفس المفاهيم : 

من حيث اشتقاق اسمها فهو « حب الحکمة» . 

ومن جهة فعلها فهي « التشبه بافعال الله بقدر طاقة الانسان » . 

والتعريف الذي يدل على الموضوع الحقيقي للفلسفة هو ' 

علم الاشياء الابدية الكلية ؛ إنيّاتها ومائيّاتها وعللها بقدر طاقة 
الائنسان ۾ , 

واما الفارابي فنجد انه عرف الفلسفة ؛ 

. 0» من حيث الموضوع ب«العلم بالموجودات ہما هي موجودة‎ ١ 

-١‏ من حيث الغاية ب« معرفة الخالق تعالى ؛ وائه واحد غير متحرك » وانه 
العلة الفاعلة لجميع الاشياء . وانه المرتّب لهذا العالم بجوده وحكمته وعدله» . 

فمعرفة الخالق هي الغاية في الفلسفة ٠‏ اذ في معرفتها تكمن السعادة . 
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؟ من حيث سلوك الانسان ب«التشبه بالخالق بحسب طاقة الانسان » . 

. من حيث هي منهج وتطبيق ب« القصد الى الاعمال وبلوغ الغاية»‎ ٤ 

والقصد الى الاعمال يكون بالعلم » وبلوغ الفاية يكون باصلاح الانسان 
نفسه ؛ ثم باصلاح غیره(۱۳) . 

وبعد النظر الى هذه التعريفات لدى الاخوان » والكندي ٠‏ والفارابي . . لا 
يظهر بینها اختلاف اذا ما لوحظت هذه الحیثیات , فکلها مفاهيم للفلسفة » ولکن 
کل حيشية من حيثياتها » وما اکشرها ؛ وهي في مجموعها تبرز المعنی العام 
الشامل للفلسفة ؛ وکما يقول الفارابي : فان «مدار الفلسفة على القول :من 
حيث , ومن جهة ما » كما قيل : اله لو ارتفع من حیث ء ومن جهة ما.- بطلت 
تلك العلوم والفلسفة »0 . 


العلوم الفلسفية 
تنقسم العلوم الفلسفية لدى اخوان الصفاء - كما مر في اول الفصل الى 


اربعة اقسام : 

اولا : الریاضیات . 

انیا : المنطقیات . 

ثالغا : الطبيعيات . 

رابعا : الالهیات . 

اما الریاضیات فاريعة أنواع ؛ 

١‏ الارثماطيقي (۸::7760) « وهو معرفة ماهية العدد » وكمية انواعه 
وخواص تلك الأنواع ء وكيفية نشونها من الواحد الذي قبل الاثنين وما یمرض 
فيها من المعاني اذا أضيف بعضها الى بعض » وهو المسمى بعلم العدد » او علم 
الحساب(*) والنظر في هذا العلم مقدم على النظر «في سائر العلوم الرياضية ؛ 
لان هذا العلم مركوز في كل نفس بالقوة » وانما يحتاج الانسان الى التأمل بالقوة 
الفكرية حسب » من غير ان يأخذ لها مثالاً من علم آخر » بل منه يؤخذ المثال 
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على كل معلوم06') «وان علم العدد جذر العلوم » وعنصر الحكمة » ومبدأ 
المعارف ؛ واسطقس المعانی »۷ . 

۲ الجومطريا (Geometry)‏ « وهو الهندسة ۰ وهي معرفة ماهية المقادیر 
ذوات الابعاد » وكمية انواعها » وخواص تلك الانواع : وما يعرض فيها من 
المعاني اذا اضیفت بعضها الى بعض » وكيفية مبدٹھا من النقطة التي هي رأس 
الخط » وهي في صناعة الهندسة كالواحد في صناعة العدد » . 

؟- الاسطرنوميا ([:۸۵۷۳020۳) «وهي النجوم ۰ وهي معرفة كمية الافلاك 
والکواکب والبروج » وكمية آبعادها ومقادیر آجرامها . وكيفية ترکیبها . وسرعة 
حرکاتها ء وكيفية دورانها : وماهية طبائعها ٠‏ وكيفية دلائلها على الکاتنات قبل 
کونها» . 

؟- «الموسيقي » الذي هو علم التأليف » وهو معرفة ماهية النسب ٠‏ وكيفية 
تأليف الاشياء المختلفة الجواهر ؛ المتبايينة الصور » المتضادة القوى » المتنافرة 
الطبائع » كيف تجمع ويؤْلّف بینها » كيما لاتتنافر » وتأتلف ؛ وتتحد » وتصير 
شیتاً واحداً ۰ 

واما المنطقيات فتسعة انواع ؛ 

. بیوطیقا (2061168) وهی معرفة صناعة الشعر‎ ١ 

۲- ريطوريقا (Rhelorica)‏ وهى معرفة صناعة الخطب . 

؟- طوبيقا (10108) وهى معرفة صناعة الجدل . 

٤‏ انالوطيقا (Analytica)‏ «وهي معرفة صناعة البرهان » وهي تخص 
بانالوطيقا الغانية « (Analytica Posteriora)‏ . 

5 سوفسطیقا (1115008م50) «وهی معرفة صناعة المغالطين في المناظرة 
والجدل» . ۱ 

1 قاطيغورياس (0۵۱۵80۳120) « وهو معرفة معاني العشرة الالفاظ التي کل 
واحد منها يقال لها جنس الأجناس » وهي تعرف ب« المقولات » وان واحداً منها 
«جوهر» والتسعة الباقية « أعراض» . 
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۷ باري ارمینیاس (Perihermeneias)‏ «ومي معرفة تلك العشرة الالفاظ 
التي هي في « قاطيغورياس » وما تدل عليه من المعاني عند الترکیب › حتى تصير 
کلمات وقضایا » ویکون منها السدق والکذب » وهي العبارة» . 

۸ اتالوطیقا الاولی (۳۲:0۶8 ها زل۸) «وهي معرفة كيفية ترکیب تلك 
الالفاظ مرة اخری ء حتی پکون منها مقدمات » وكمية انواعها ؛ وکیف تستعمل 
حتی یکون منها شيء محسوس ٠‏ واقتران القضايا وتتانجها » وهي القیاس» . 

۸ ايساغوجي (1538086) و وهو المدخل الى صناعة المنطق الفلسسفي 
والغرض منه ؛ معرفة معاني سٹة الألفاظ التي تستعملها الفلاسفة في اقاويلها 
وهي ؛ الشخص ٠‏ والئوع ہ والجنس » والفصل » والخاصة ؛ والعرض العام » . 

«وقد عمل فرفريوس الصوري کتابا سماه ايساخوجي » وبذلك فان هذا 
الاخیر هو من اضافته() . 

ومن الملاحظ ان الفارابي في احصاء العلوم اوصل اقسام المنطق الى ثمائية 
على ما كانت عليه في مؤلفات ارسطو ۰ مستبعدا إيساغوجي210 الا انه في مقام 
آخر - فيما يقول التفطي عه مدخلا للمنطق » وعني بشرحه والتعليق علي(" . 

واما العلوم الطبيعية فهي سبعة الواح + ٠‏ 

» علم المبادی» الجسمانية ء وهي معرفة خمسة اشياء ؛ الهیولی‎ ١ 
والصورة والزمان ؛ والمکان . والحركة ؛ وما یمرض فیها من المعاني اذا ضیف‎ 
بیضها الى بض" ويعرف عندهم ایضا ب«سمع الکیان»() وهو السماع‎ 
۱ )۲( الطبیی‎ 

۲ علم السماء والعالم » وهو معرفة جواهر الأفلاك والکواکب ؛ وکمیتها 
وكيفية ترکیبها ء وعلة دورانها » وهل تقبل الکون والفساد أو لا ؟ وما شاکل 
ذلك من المباحث . 

۲ علم الکون والفساد » وهو ؛ معرفة ماهية جواهر الارکان الاربعة » وهي ؛ 
الثار ؛ والهواء ء والماء » والارض ء وکیف پستحیل بعضها الى بعض بتأثیرات 
الأشسخاص العالية . 
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٤‏ علم حوادث الجو » وهو : معرفة كيفية تغييرات الهواء بتأثيرات 
الكواكب بحركاتها ؛ ومطارح شعاعاتها على هذه الاركان وانفعالاتها نها" . 

ويعرف هذا العلم ایضا بعلم الآثار العلویت(*") . 

ه علم المعادن » وهو معرفة الجواهر المعدنية التى تنعقد من البخارات 
المختلفة في باطن الارض ؛ والعصارات المنعقدة في الأهوية وكهوف الجبال وقعور 
البحار . 

٦۔‏ علم الثبات » وهو معرفة كل نبت يغرس أو يبذر 3 أو ينبت : 

۷ علم الحيوان » وهو معرفة كل جسم يشتذي وينمو ويحس ويتحرك مما 
يمشي على وجه الارض > او يطير في الهواء »او يسبح في الماء » او يدب في 
التراب .او يتحرك في جوف جسم آخر كالديدان . 

كما ان «علم الطب والبيطرة وسياسة (تربية) الدواب والسباع والطيور 
والحرث والنسل ؛ وعلم الصنائع أجمع داخل في الطبيعيات» في رأي اخوان 
الغا (۲۹) ۲ 

ومن الملاحظ ان الفارابي في احصاء العلوم قسم الطبیعیات الى ثمانية 
اقسام » بناء على ما وصله من کب ارسطو الطبيعية › والاختلاف جاء بیئه وبين 
الاخوان في «الآثار العلوية» فهو يقول ۰ «... والرابع : الفحص عن مبادی» 
الاعراض والانفعالات التى تخص الاسطقسات وحدها دون المركبات منها ء وهذا 
في المقالات الاول الثلاث من كتاب : الآثار العلوية»(۳) . 
الآثار العلوية ء كما مر آنفا . 

وفیما عدا ذلك فان تبویب الطبیعیات لدی اخوان الصفاء لایختلف عن 
تقسيم الفارابي لها الا في إضافتهم الطب والبیطرة الى الطبیعیات » وهذا ما لم 
يفعله الفارابي . 

اما العلوم الالهية فخمسة انواع ؛ 

۰ معرفة الباري جل جلاله » وصفة وحدائیثه‎ ١ 


182 


۲- علم الروحائیات » وهو معرفة الجواهر البسيطة العقلية العلآمة الفقالة » 
وهي : الصور المجرّدة من الهيولى . 

؟- علم النفسانيات » وهي ؛ معرفة النفوس والأرواح السارية في الاجسام 
الفلكية والطبيعية ء من لدن الفلك المحيط الى منتهى مرکز الارض . 

4 علم السياسة ء وهي خمسة الواع ؛ 

السياسة النبوية : وهي معرفة كيفية وضع النواميس المرضية والسنن الزكية 
بالاقاویل الفصيحة › واسلوب الدعوة ء وطرق تهذيب الاخلاق . وهذه السياسة 
يختص بها الانبياء والرسل . 

السياسة الملوكية : وهی معرفة حفظ الشريعة على الامّة » واحياء السلّة فى 
الملّة بالامر بالمعروف والنهي عن المنكر باقامة الحدود وانفاذ الاحكام الشرعية 
والمحافظة على الامن والاستقرار . وهذه السياسة يختص بها خلفاء الاثبياء 
والائمة المهديون . 

السياسة العامية ٠‏ وهي معرفة طبقات المرؤوسين » وحالاتهم » وانسابهم 
وصنائعھم ومذاهبهم . واخلاقهم » وترتیب مراتبهم › ومراعاة أمورهم › 
واستخدامهم كل في حقل تخصصه . وهذا النوع من السياسة يمكن ان نسميها 
بالتعبير المعاصر «فن الادارة» وهو يختص بكبار المسؤولين الذين يتولون ادارة 
الاقاليم والمدن ؛ والقادة العسكريين الذين يتولون قيادة الجيش . 

السياسة الخاصية ؛ وهي معرفة كل السان كيفية تدبیر منزله ء وأمر 
معيشته ٠‏ ومراعاة آمر خدمه وأولاده وأقربائه . وعشرته مع جيرانه ؛ وصحبته مع 
اخوانه , والنظر في مصالحهم . وهذا النوع من السیاسة يحدد الجانب الاجتماعي 
في حياة الفرد . 

السياسة الذاتية ؛ وهي معرفة كل انسان أخلاقه » وتفقّد أفعاله وأقاويله في 
حال شهواته وغضبه ورضاه » والنظر في جميع أموره . وهذا النوع من السياسة 
بحدد الجائب النفسي في حياة الفرد » ومراقبة سلوكه الشخصي . 

علم المعاد ؛ وهو معرفة ماهية النشأة الاخرى » وكيفية انبعاث الأرواح من 
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الأجساد » وحشرها يوم المعاد » ومعرفة كيفية جزاء المحسنین › وعقاب 
المسیئین(۹٢)‏ ۱ 

هذه هي باختصار اقسام الفلسفة وفروعها عند اخوان الصفاء ء ومن هنا فإن 
لنا ان نستغرب مما ذهب اليه سانتلانا 5۵001172 من ان اخوان الصفاء تأثروا 
ببعض شراح ارسطو في الحاق ما يتعلق بعلم النفس بالطبیعیات!۳۳ . اذ لیس 
لرأيه هذا سند في الرسائل . 

ملاحظات حول تقسیم اخوان الصفاء للفلسفة 

لنا على تقسيم اخوان الصفاء هذا بعض الملاحظات منها : 

١‏ انهم في تقسيمهم للعلوم المنطقية لم يراعوا الشرتيب المبني على 
الاساس العلمى كما فعله الفارابى » مغلا حيث جاء ترتيبها على الوجه التالي : 

المقولات » العبارة ء التعليل بالقياس ؛ البرهان » الجدل ؛ السفسطة , 
الخطابة ؛ الشعر(۳۰) . 

كما لم يراعوا الترتيب الزمني الذي وضع به ارسطو اقسام المنطق » اذ انه 
في الحقيقة ‏ كما يقول الباحثون ‏ بدأ منطقه بالجدل ؛ ثم بالعبارة وتحريرها ٠‏ ثم 
بالمقولات » ثم بالبرمان ۳ . 

"ان اخوان الصفاء شاژوا ان یضیفوا الى الفاظ فرفریوس »او ما اشتهر 
ب«الكليات الخمس » لفظاً سادساً هو «الشخص» » وذهبوا الى انه في حاجة الى 
الشرح بدرجة لاتقل عن الفاظ ايساغوجي » واعترض علیهم الد کتور مد كور بأنهم 
خرجوا بنظرية المؤلف عن أساسها ء وعدوا الأمر مجره توضیح لفظي مع ان 
فرفریوس - وان عني بهذا التوضیح - كان يرمي اولا وبالذات الى حصر الکلیات 
تحت صنوف معيئة("” . 

الا أن كانت 1601 اخذ على التقسیم الارسطي للمقولات - مغل اخوان 
السفاء - بأنه موضوعي » لاینظر الى الشخص الذي یحکم » ویری ان القضية من 
حيث الکم اما ان تکون كلية او جزئية او شخصية ‏ فعد القضية الشخصية فضية 


184 


منفصلة عن القضية الکلیة(۳۳) وبذلك سبق اخوان الصفاء «كانت» في هذه 
الفكرة . 

۳ قسم اخوان الصفاء العلوم المتداولة في عصرهم الى ثلاث مجموعات » 
كما سبق ذلك ۰ فجعلوا علم الحرف والصنائع والحرث والنسل من انواع علم 
الآداب » ولكن بعد ان انتقلوا الى موضوع علوم الطبيعيات ؛ عادوا فادخلوا 
الحرث والنسل وعلم الصنائع من جملتها ء ونتیجة ذلك تكون تلك المعارف 
الادبية - حسب تحديد اخوان الصفاء لها- داخلة في الفلسفة ‏ وبذلك لم تكن 

وبعد هذه الملاحظات نود ان نتطرق الى نقطتين : 

أولاهما تتعلق بالمنطق ء هل هو من الفلسفة او خارج عنها ؟ 

والغانية تتعلق بالالهيات من حيث تقسيمها السابق . 

اما بالنسبة للنقطة الاولى ١‏ فهناك خلاف لخصه الخوارزمي في قوله : 
«وتنقسم الفلسفة قسمين ١‏ احدهما الجزء النظري ؛ والآخر الجزء العملي ؛ 
ومنهم من جعل المنطق حرفا ثالثا غير هذين ؛ ومنهم من جعله جزءاً من أجزاء 
العلم النظري » ومنهم من جعله آلة للفلسفة » ومنهم من جعله جزہاً منها وآلة 
لها" . 

وقد استعرض الشيخ مصطفى عبدالرازق آراء فلاسفة الاسلام في ذلك » ومن 


بينهم اخوان الصفاء » فوجد لديهم تناقضا في الرأي » اذ في الوقت الذي ينص 
الاخوان على ان المنطقيات من علوم الفلسفة » يوجد في رسائلهم فصل في أن 
المنطق اداة الفیلسوف(۳٩‏ . وكذلك الامر بالنسبة للفارابي وابن سينا فهما ایضا 
لم یدیا رأياً صريحاً تجاه هذا الموضوع . ۱ 

ومصدر هذا الاختلاف يرجع ‏ كما يقول النشار الى ان ارسطو لم يعط 
فكرة صريحة عن ذلك » ولاحظ المؤرخون ؛ان ليس ثمة مكان للمنطق في 
تقسيمه للعلوم النظرية ء ومن هنا استنتجوا + أن المنطق عند ارسطو ليس جزءاً 
من الفلسفة ء لکن مقدمة فقط لها ؛ وهذا هو رأي المشائین(۳ . 
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وقد انعكست هذه النظرة الى المنطق على الاسم المأثور لمؤلفات ارسطو 
المنطقية وهو «الارجائون » 0782000 اي الاداة والوسیلۃ ٢۷‏ . 

واما الرواقية فقد اعتبرت المنطق جزءأ من الفلسفة » حيث قسمتها الى 
ثلائة اقسام : المنطق » وعلم الطبيعة » وعلم الاخلاق(۳) ولکن الشراح 
الاسکندریین وکذلك الشراح المشائیین سرعان ما قاموا بالتوفیق بين هذين 
الرأيين » فاعتبروا المنطق مقدمة للفلسفة وجزها منها فى الوقت نفس" وأخذ 
اخوان الصفاء بهذا الرأي . ١‏ 

واذا حاولنا توضيح الامر اكثر نستطيع ان نقول ٠‏ 

يذهب اخوان الصفاء الى ان العلوم الفلسفية بعضها مدارج لبعض آخر » 
وبالتالي فان دراسة بعضها تكون مقدمة على دراسة الافرع الاخرى ء فالفرض من 
النظر في العلوم الرياضية «هو السلوك والتطرق منها الى علوم الطبيعيات » 
وغرضهم من النظر في الطبيعيات هو الصعود منها والترقي الى العلوم 
الالهية »۲۳2 . وهذا يعني ان العلوم الرياضية مقدمة للعلوم الطبيعية » والطبيعية 
مقدمة للعلوم الالهية ؛ فکون المنطق اداة او مقدمة انما هو من هذه الحيثية . 

واذا لم نلاحظ هذه الحيغية فانه يكون جزءأ من الفلسفة » إذ هو يعالج 
الفكر ہ والفكر وقوائینه بعض ما لابد للفلسفة ان تدرسه . 

واما النقطة الثائية ففيها أمران : 

الامر الاول يتعلق بالتقسيم السابق . فهم لايقسمونها الى نظرية وعملية 
كما كان المتعارف في عصرهم وعند غیرهم(۳) بل يدخلون القسم العملي كله 
في الالهيات . 
۱ الامر الثاني انهم يدخلون السياسة النبوية والمعاد في الفلسفة ؛ وهذا أمر 
جديد لم يُسبقوا اليه حسب علمنا . 

وقد أشار الشیخ مصطفى عبدالرازق الى هذين الأمرين » الا انه لم يحاول 
البحث عن تسويغ لذلك او تفسير ۰ كما لم يرد عليه“ . 

لذا فمن الضروري البحث عن المسوغات التي دفعتهم الى الخروج عما كان 
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متعارفاً عليه في عصرهم حول هذين الأمرين . 
الى صنفین : 

صنف به تحصل معرفة الموجودات التی ليس للانسان فعلها » وهذه تسمی 
النظرية . 

والغاني به تحصل معرفة الاشیاء التي شأنها ان تفعل » والقوة على فعل 
الچمیل منها » وهذه تسمی العملية ۰ 

والفلسفة العملية أيغباً صنفان ۰ أحدهما الصناعة الخلقية ہ والثائیة الفلسفة 
السياسيةل”*) وهو في ذلك يتبع خطی ارسطو(*") . 
الفلسفة الى ثلاثة اقسام : « آحدها تدبير نفسه او واحداً خاصاً » ويسمى علم 
الغالث ؛ تدبير العامة » وهو سياسة المديئة والامة والملك»(*۳) . 

الا ان اخوان الصفاء خالفوا هؤلاء للاسباب التالية فيما نرى : 

اولا ان الاجزاء العملية -عند من يقسمون الفلسفة الى نظرية وعملية ‏ 
هي بجموعها تتعلق بتصرف الانسان نحو نفسه وخواصه ومدینته ؛ وهؤلاء - كما 
مر آنفا - متأثرون بارسطو ؛ وهو يحدد القسم النظري بما كان موضوعه - ولو 
على الاقل في جوهره - ضروریاً ثابتاً , لایتعلق بارادتنا » ولیس بمقدورنا جعله 
في حالة غير التي هو علیها . واما القسم العملي فهو مالیس موضوعه بقابت » 
وتعلق بارادتنا ؛ وكان في وسعنا أن نحوله عن حاله . 

والقسم العملي عنده ثلاثة اقسام 1 

۰ علم الاخلاق ؛ وموضوعه ادارة الحياة الفردية‎ ١ 

۲ علم السپاسة » وموضوعه ادارة الدولة 8 

وأرسطو بجزم بتلاشي الصلة بين الفلسفة النظرية والحياة العملية » كما انه 
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يقول :ان الفیلسوف لايتلقى من غيره الاوامر ۰ وأنما هو الذي يجب ان 
یصدرها › كما يجب ان یشرع لقوانین(۱* . 

ولكن اخوان الصفاء » كمسلمين » يرون ان الذي یضع القوانين والقواعد 
الاخلاقية والمنزلية والادارية والسياسية ليس هو الفیلسوف ‏ وائما هو النبي » 
يتلقاها وحياً من الله » وبالتالي فان معرفة هذه القوانین جزء من العلوم الالهية التي 
هي الغرض والغاية من الفلسفة . 

وبذلك خالفوا ارسطو ومن تبعه في تقسیمهم الفلسفة على الصورة التي 
ذکرناها . 

ثانيا : راعى اخوان الصفاء في الالهيات الترتيب المنطقي › او الترتیب 
الزمني مع تسامح في التعبير ‏ فى تسلسل الوجود » سلسلة متصلة الحلقات . 

فأولاً معرفة الباري . فهو علة العلل ومبدع المبدعات ؛ وخالق الکائنات . 

ثم معرفة الجواهر البسيطة . العلامة الفعالة » وهي العقل الفعال : والنفس 
الكلية » وبعد ذلك معرفة مادون ذلك الى منتهى مركز الارض : ومن ضمنه 
الانسان » حسب تسلسل الوجود-كما يأتي في الفصل الثالث من هذا الباب . 

والانسان جاء الى هذه الدنيا ليتهذب وتصفو نفسه » فیکتمل ويستعد 
للحياة الاخری ء والله لم يتركه يقضي هذه الفثرة » أو يعبر هذه القنطرة دون 
توجيه وإرشاد ٠‏ فوضع له قواعد وأحکاماً وأنزلها إليه من خلال الوحي ء لیسیر 
عليها ويهتدي بهداها لیتحقق له هذا الکمال . 

ثم بعد ان ينتقل الائسان الى العالم الآخر يأتي يوم يبعث فيه ويحاسب » 
وتوزن اعماله ان خيرا فخير ۰ وان شرا فشر . 

وبذلك كان علم السياسة . والذي تأخذ السياسة النبوية المقام الاول فيه » 
وكذلك علم المعاد ‏ من العلوم الالهية التي هي القسم الاهم من الفلسفة . 

وهنا ایضا وضع اخوان الصفاء اساسا آخر من اسس التوفيق بين الدين 
والفلسفة بجعلهم علم السياسة وعلم المعاد ضمن العلوم الفلسفیة!) . 
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هوامش الفصل الاول الباب الثالث 


(۱) الرسائل ۔الرسالة ۷۔ ۲٦٦/١‏ . 

(۲) الفارابي -احساء العلوم ۱۱۳-۱۰۲ ۰ 

(۳) الرسائل ۔الرسالة ٤٢٢٤٥٢۲۸/۳ - ١٤‏ . 
هنا عدة مسائل من المفيد الاشارة اليها اتماما للفائدۃ وهي ؛ 
١‏ استعان علماہ الكلام بالفلسفة ؛ وخاصة بالمنطق : من خلال ما اطلعوا عليها في العهود الاولى في البرهنة 
على مسلماتهم وقضاياهم ؛ وبذلك كان لهم دور هام في التمهيد لانتشار الفلسفة ‏ فيما نرى ‏ رغم انهم 
اتشذوا منها موقفا مغبادا عندما ثرجمت اعمال الفلاسفة اليونان وقامت فلسفة اسلامية . 
۲ ان الكثير من النقهاء والمحدثين وقفوا ضد «علم الكلام » واعتبروه بدعة ابتلى بها المسلمون ؛ وكان 
علي رأس هؤلاء ابو حنيغة النعمان (المتوفى سنة ۱۵۰ه) وسفیان الثوري (المتوفى عام ۱۱۱ه) ومالك بن 
انس (المتوفی ۱۷۹) . وكذلك كان ایشا موقف فلاسئة الاسلام ومتصوفته منه ؛ ولکن لاعتبارات مختلفة . 
۲ برز اثر اتتشار العلوم وتشعبها وتوسع علم الكلام واشتداد المناقشات بين اصحاب الآراه المختلفة علم 
سمي ب آداب البحث والمناظرة» لتنظيم الاصول والآداب التي لابد من مراعاتها والالتزام بها اثناء النقاش ء 
وقد فرق اهل هذا العلم بين « المناظرة » و«السجادلة» بان الاولى تهدف الى اظهار الحق ٠‏ واما الشانية 
لمهمتها افحام الخصم : وهي في ذلك لاتلتزم بشوائین وتواعد وآداب متفق عليها . بل ریما يلجأ المره في 
المجادلة الى المغالطة والسفسطة ؛ لان هدفه اسكات الطرف المقابل نقط . 
-٤‏ كان لفظ المتكلمين يطلق على كل من نظر في مسائل الاعتقاد ؛ ثم اسبح يطلق على الذين يخالفون 
المسّزلة ويتبعون اهل السئة ٠‏ 
وقد عرف علم الكلام ‏ كما جاء في المتاصد للأيجي -بانه علم یقثدر معه اثبات العقائد الدينية بایراد 
الحجج ودفع الشبه . وجاء في كشاف اصطلاحات الفنون للتهانوي بأنه ‏ علم يقتدر معه على اثبات العقائد 
الدينية على الغیر بايراد الحجج ودفع الشبه ؛ ويعرفه التفتازاني بانه العلم بالعقائد الديئية على الادلة 
اليقينية ‏ واما الشيخ محمد عبده في كتابه « رسالة التوحيد فيقول : التوحيد علم يبحث عن وجود الله وما 
يجب ان یغبت له من صفات » وما يجوزان يوصف به » وما يجب ان يدفى عنه وعن الرسل لاثبات رسالتهم 
وما يجب ان یکونوا عليه وما يجب ان یسب اليهم وما يمتنع ان يلحق بهم . 
واما موضوع علم الکلام فهو ذات الله وصفاته . 
وسبب تسميته بعلم الکلام فيه وجهات نظر مختلفة ؛ فمن قائل ' انهم کانوا يقولون «الكلام في كذا وكذا » 
او ان مسألة والكلام » كصفة لله كانت اشهر مباحثہ وأكثرها نزاعا وجدالا » أو لأنه بإزاء المنطق للفلاسفة ؛ 
فکما ان المنطق يمن الفیلسوف من الاستدلال فكذلك علم الكلام يورث من يمارسه قدرة على الكلام ١‏ 
وغير ذلك من وجهات النظر . واما اللفظ الاجنبي لهذا العلم فهو : ره ا0١١٠‏ آ٥٥‏ ئ٥‏ ات00 واشار معجم 
الفاسقة الى ان د يبور هو الذي ابتدعه في کتابه ؛ تأريخ الفلسنة في الاسلام ‏ واما لدى المسيحية فیطلق 
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على هذا العلم اللاهوت 71:6018۷ . 
(حول علم الكلام » تعاريفه : موضوعه ٠‏ اسباب التسمية راج مصطفی عبدالرازق- تمهيد لتاريخ الفلسفة 
الاسلامية ۲۵۸-۲۵۲ . ديبور ‏ تأريخ الفلسفة في الاسلام 74-717 .د . عبدالرحمن بدوي ‏ مذاهب 
الاسلاميين ۲۲-۷ جا »د . احمد محمود صبحي - في غلم الکلام ۲۸-۱). 

. ۱۰۷/۱ الرسالة الجامعة‎ )٤( 

(۵) الرسائل -الرسالة ٠٤‏ - ۲۵/۱ . 

. ۲۷۸۱-۱۲ الرسالة‎ )٦( 

(۷) الرسالة ۸۔ ۲۹۰/۱ , 

(۸) الرسالة الجامعة ۹۹/۱ . 

(۸) توفيق الطویل -اسس الفلسفة ۳ , 

(۱۰) الرسائل - الرسالة الاولی ۸/۱ . 

(۱۱) الكندي - الرسائل الفلسئية ۱۲۷/۱ . ابو ريدة في مقدمته لتحقيق رسائل الكندي ۱۳/۱ . 
«الأنية» شيء زائد عن الماهية » وكأنه عرض . «المائية» بمعنی الماهية الا انها لم تعد تستخدم بعد 
الكندي , فقد حلت الماهية محلها » وخاصة بعد ان استقرت مصطلحات الفلسفة على يد الفارابي . 

(۲۱) الفارابي ‏ الجمع بين رأبي الحكيمين » الصفحة الاولی . 

(۱۳) الفارابي ۔ما ينبني ان يقدم قبل تعلم الفلسفة ؟١‏ . 

)١٤(‏ الفارابي ‏ الجمع بين رأبي الحكيمين ۸ . وقد ذهب الشیخ مصطفی عبدالرازق في كتابه ٠‏ تمهيد لتأريخ 
الفلسفة الاسلامية (ص٥۵)‏ من ان التعريف الثاني للفارابي يشعر بقصر الفلسفة على القسم الالهي . ولكن 
كما ذكرنا ان تعريف الفارابي هذا تعريف بالناية . 

(۱۵) الرسائل -الرسالة ۷- ۲۱۷/۱ . من الملاحظ ان اخوان الصفاء يستخدمون المصطلحات اليونائية هدا 
وخاصة في الریاشیات والمنطقیات . 

(11) الرسائل - الرسالة الاولی ۷۵/۱ ۰ 

(۱۷) الرسائل - الفهرست ۲۲/۱ ء 

(۱۸) الرسالة ۷۔ ۲٦۹-۲٦۷/۱‏ . 

(۱۹) الفارابي - احصاء العلوم ۷۲-۷۰ . 

(۲۰) القفطي . اخبار الحكماء ۳ .د . مد کور في مقدمته لکتاب المدخل لاہن سینا . 

(۲۱) الرسائل ۔الرسالة ۷- ۲۷۰۱/۱ . 

. ۱۵۹/۳ ٤۲ الرسالة‎ )۲۲( 

(۲۲) عبدالرحمن بدوي -ارسطو 4۲ . 

(ع۲) الرسائل ‏ الرسالة ۰-۷ ۲۷۰/۱ ۰ 

(۲۵) الرسالة ۱۲/۲۰۱۸ . 

(۲۱) الرسالة ۷۔ ۲۷۲/۱ . 

)۲۷) الفارابي - احصاء العلوم ٩۷‏ . اسطقس لفظ بوناني 01 بمعلى الاصل 121071011 ويسمى 
«اسطقسات » لانها اسول المركبات التي هي المعادن والنباتات والحيوانات . 
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(۲۸) الرسائل ۔الرسالة ۷۔ ۲۷۵/۱ . 

(۲۸) سانتلانا -تأريخ المذاهب الفلسفية ۲۷۰/۱ . 

(۲۰) الفارابي -احصاء العلوم ۷۰ ١‏ ما ينبغي ان يقدم قبل تعلم الفلسفة ۸ ۰ 

(۲۱) د . محمد غلاب - الفلسفة الاغريقية ۲/ ۲۲-۲۰ . 

(۲۲) د . مد كور -مقدمة لکتاب المدخل لابن سینا ۵۱-۵۰ . 

(۲۳) عبدالرحمن بدوي المنطق الصوري والرياضي ٩۲‏ . 

. ٩۳ الخوارزمي - مفاتیح العلوم‎ )۲٢( 

(۲۵) مصطفی عبدالرازق - تمهید لتأريج الفلسفة الاسلامية ۵٥‏ , الرسائل ۔الرسالة ۱۲ - 1۳۷/۱ . 

(۲0) د . محمد علي سامي النشار مناهج البحث عند مفكري المسلمین ۲۰ . 

(۲۷) الموسوعة الفلسفية المختصر: ۳۰ . 

(۲۸) د . عثمان امين ‏ الرواقية ۷۵ . 

(؟) د . علي سامي النشار ‏ مناهج البحث عند مفكري المسلمین ۲۲-۱۸ . 

(۰:) الرسائل ‏ الرسالة الاولی ۷۵/۱ . 

(1۱) ابن مسکویه - تهذیب الاخلاق ۲۲ . الخوارزمي - مفاتیح العلوم ۸٩‏ . 

(1۲) مسطفي عبدالرازق ۔تمھید نتاریخ الفلسفة الاسلامية ۵۵ . 

(۳+) الفارابی ۔تحصیل السعادة ۲۰ ۰ 

(؛۱)د محمد غلاب الفلسغة الاغريقية ۱۵/۲ . 

۰ ۸٤ مفاتيح العلوم‎  يمزراوخلا‎ )٤٤( 

. ۱۸-١١/1١ محمد غلاب - الفلسفة الاغريقية‎ )٥٤( 

)٤۷(‏ نقد تأثر اہن سینا برأي اخوان الصفاء هذا في ادخاله النبوة والمعاد في الالهيات . راج في ذلك کتابہ ؛ 
الشفاء - الالهیات ؟/58؟ وما بعدها . 
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نظرية المعرفة 


في تاريخ الفلسفة اليونانية نجد تيارين متعارضين أشد التعارض منذ عهد 
سقراط حول نظرية المعرفة . 

فالاتجاه السوفسطائي يدعي ان لا شيء موجود في ذاته ولذاته ء وما یتصور 
انه حقيقة فهو ليس الا انعكاسا للادراك القائم على الحس ؛ وهذا یختلف من 
شخص لآخر فالأشياء لي هي كما تبدو لي ؛ وبالدسبة لك هي كما تبدو لك : 
وليس للعقل سلطان على الإدراك ۰ ١‏ 

اما الاتجاه الثائی الذي يمغله سقراط وافلاطون فيرىان الحقيقة موجودة فى 
ذاتها ‏ سواء أدركناها أم لم ندركها »وان العقل هو سبیل المعرفة واما المعرفة 
الحسية فتمثل أدنى د رجات السلّم المعرفي فهي تختلف ليس فقط باختلاف الافراه ء 
بل باختلاف الحالات في الشخص الواحد » لذلك فلا يعتمد عليها وحدها(!© . 

وهذا الاتجاه الاخير هو الذي ساد بصورة عامة » سائر المدارس الفلسفية من 
يونانية ويهودية » ومسيحية › واسلامية : الا ان اخوان الصفاء خرجوا على هذا 
النيار . فيما نری ؛ وحاولوا ان يستخرجوا من الاتجاهين مذهبا ثالثا ء وهذا ما 
يمشل رأيهم في نظرية المعرفة . 

فهم مع السوفسطائية في تقریر دور الادراك الانسائي ٠‏ وانه هو الذي يمنح 
الحقيقة قيمتها ء ولكن ليسوا معهم في انكار الحقيقة المطلقة ؛ كما لا يتفقون 
معهم في ان المعرفة الانسانية تقتصر على الحسية . 
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وكذلك هم مع العقليين في ان للحقيقة وجودها الذاتي ؛ ولكن لیسوا معهم 
فى اهمال دور الادراك الانسانى فى کشف الحقيقة . 

ومن ناحية اخری پنکر اخوان الصفاء المعلومات الاولية الفطرية ؛ فيذهبون الى 
انها كلها مأخوذة من الحواس . وسنتطرق الى ذلك بإفاضة فی اثناء هذا الفصل . 


طرق المعرفة وانواعها 

الى عالم الأفلاك » والمعرفة ليست الا طريقة ووسيلة لهذا الارتقاء( . 

وقد أدث ثنائية الانسان الى ثنائية المعرفة ؛ فهناك معرفة تتعلق بأمر 
الجسد الطبيعي ولاتخرج هذه المعرفة عن حدود دراسة الطبيعة » وهی المعرفة 
الكسبية » حسية » او عقلية ؛ او برهائية . 
الاولى والنفس تلقاها دون اکتساب وتعلم » كل مافي الامر هو ان الانسان اذا 
أكمل المعرفة الطبيعية على خير وجه ؛ ووجه نفسه نحو المعرفة الاخرى فقد تأتيه 

فالمعرفة الكسبية عبارة عن ثلاث مراحل » كل مرحلة اذا أحكمت تؤدي 
الى التي تلیها > وهذه المراحل هي : الحواس > والعقل > والبرهان ۰ 

وبذلك كانت طرق المعرفة فى رأي اخوان الصفاء أربعاً ٠‏ الحسية والعقلية 
والبرھائیة والعيائية . ونتناول كل واحدة منها بتفصيل حسب الترتيب + 

١‏ المعرفة الحسية ؛ 

الحواس هي آلات جسدانية ؛ او مجموعة من أعضاء معيئة من الجسم › وهي 
خمس ' العين ء والاذن ؛ واللسان ء والأئف ٠‏ واليد . 

وكل معرفة حسية فنيها : حأس » ومحسوس ؛ وحس > واحساس » وقوة 
حساسة . 
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الحاسة ؛ هي العضو المئوط به نوع خاص من الادراك . 

المحسوسات : هی الاشياء المدركة بالحس . والمدركة بالحواس هي 
أعراض حالّة في الاجسام الطبيعية » مؤثرة في الحواس ٠‏ متغيرة لكيفية مزاجها . 

الحس ؛ هو تغير مزاج الحواس عن مباشرة المحسوس لها . 

الاحساس : هو شعور القوى الحساسة لتغيرات كيفية أمزجة الحواس . 

القوة الحساسة : هي قوة روحانية ء نفسائية ۰ يختص کل منها بعضو من 
اعضاء الجسد() . 

فالحواس لاتدرك الشي» من حيث هي بالذات ؛ بل من حميث هي ادوات 
للنفس : فالنفس هي التي ترى بالعين » وتسمع بالاذن وهكذا0) . 

ویتفق الاخوان مع افلوطین في ان كل احساس على حدة لایمکن ان پفسر 
بالانطباع الجسمي ؛ كما لایمکن ان ينسب الاحساس الى النفس وحدها ؛ فلو 
ترکت النفس وحدها لما آدرکت اي شىء إدراكاً حسیاً » ویری افلوطین انه لابد 
فى الادراك الحسي من شروط ثلاثة 0 

الموضوع الڈی يدرك » والنفس » والعضو البدئي الذي هو واسطة الادراك(* . 
ويستخدم الانسان الحواس لطلب المعرفة من اول ایام الصبا » ويشترك الناس كلهم 
فیها وتشاركهم الحيوانات" وبذلك تكون المعرفة الحسية أدنى انواع المعارف . 

وكل حاسة لكي تدرك محسوساتها » فهي بحاجة الى ثوفر شروط » ومتى 
عدمت واحدة منها » عوّقها عن ادراك محسوساتها على حقیقتها ۰ 

مال ذلك القوة الباصرة » فانها تحتاج في أدراكها الى المبصرات . .الى ضوه 
ما ء والی بعد ما ء والى محاذاة ما » والى وضع ما ۰ فمتی عدم شيء منها عاقها ذلك 
عن ادراك المبصرات » بحقائقها ؛ وعلى هذا القیاس حکم سائر الحواس' . 

وحيث ان الحواس ادوات عضویۂ فان الحالة الصحية لكل حاسة لها ثاثيرها 
فى عمله(٩)‏ 1 

واذا كان خوان الصفاء اتفقوا مع افلوطین في دور النفس في الاد راك الحسي الا 
انهم يختلفون معه في تقریر وجود الوسط المادي بين أداة الحس والشيء المحس" » 
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فهو ينكر ان يكون الهواء واسطة الابصار » فالضوء مشلاعنده › ينتقل مباشرة من 
المرئي الى العين دون الحاجة الى الواسطة » وكذلك الامربالنسبة للسمع . 

وهم في ذلك پت يتنقون مع الرواقیین لین بوجود الوسط ٠‏ قفي حالة السمع 

تصور الاذن نفسا سمعیا ين ينتشر في موجات دائرية حول الرأس ؛ مشابهة 
للموجات التى ها حجر یلقی به في لا( 

وفى ذلك يقول اخوان الصفاء ۰«ان الهواء لشدة لطافته وخفة جوهره وسرعة 
حركة أجزائه يتخلل الاجسام كلها » فاذا صادف جسم جسما انسل ذلك الهواء 
من بينهما بحميّة وتدافع وئموج الى جميع الجهات , فحدث من حرکثه شكل 
كروي » واتسع كما تتسع القارورة من نفخ الزجاج فيها ؛ او الماء الساکن اذا 
القى فيه حجر ؛ فیتزاحم الماء حتی يبلغ الى اطراف الغدیر » وکلما اتسم ذلك 
الشكل ؛ ضعفت حرکته وتموجه الى ان يسكن ویضمحل ٩۰(»‏ . 

وفیما یتعلق بالمعرفة الحسية ققد رفع الاخوان شأنها ء ولم ینظروا الیها 
نظرة افلاطون فهي ليست مخادعة كما يقول ٠‏ بل هناك ظروف تتدخل في عملية 
الاحساس ء ثم تتهم الحواس بالغش والخداع دون وجه حق . 

ويشرحون ذلك بان کل حاسة من الحواس لها مدركات بالذات » ومدركات 
بالعرض » وهي لا تخطئ في الاولى وانما تخطىه في الشانية ء فمن المدركات 
بالذات للبصر . . الضياء والظلام ء واما الالوان فتدرکها العين بتوسط النور 
والضياء » واما الاجسام واشكالها فبتوسط الالوان » وهكذا : وكلما کغرت 
الوسائط بينه وبين النظر كان الخطأ فيه اکفر(۱۱ . 

ويذهب الاخوان الى ان دخول الخطأ على المتأملين في حقائق الاشياء 
المحسوسة برچ الى حكمهم على حقيقتها بحاسة واحدة . 

مشال ذلك ١‏ السراب ؛ فمن يتأمله يظن انه غدران وانهار ء ولم يأت الخطأ 
هنا من حاسة البصر » » وانما دخل عليه لائه حكم على حقيقته بحاسة واحدة ؛ 
ولیس كل الاشياء تعرف حقائقها بحاسة واحدة ؛ فحاسة البصر لاتدرك الا الالوان 
والاشكال » وحقيقة الماء لاتعرف الا بالذوق ء ذلك ان كثيرا من الاجسام السيّالة 
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تشبه الماء قي لوئه ؛ مغل الخل المصعد والتفط الابيض » وما شاكل ذلك . 

ونلاحظ ان الاخوان هنا متأثرون بارسطو » فهو یشید بالمعرفة الحسية , 
ویری انها لايمكن ان تكون مخطنة في ذاتها , لانها تصور صرف » والتصورات 
لايحكم عليها بالصدق او بالكذب ٠‏ وائما الربط بينها هو الذي یجعلھا قابلة لأن 
يحكم عليها بالصدق او بالكذب » ويتم هذا الربط عن طريق الخيال او عن طريق 
الحكم ؛ ومن هنا ينشأ خطأ الحواس بأن يربط بين مدلولات حسية مختافة لیس 
بینها ارتباط في الواق(" . 

فمثلا ان اللون محسوس البصر ؛ والصوت محسوس السمع » فان اخطأ 
الحس فلایخلی» في موضوعه ؛ اي في اللون او الصوت » بل في ماهية الشيء 
الملون او الصائت وفي مکانه ء ومتى كانت الحواس سليمة » ولم تؤثر فیها 
المخيلة والشهوة » فان الخطأ يمتئع علیها . 

والرواقیون تبعوا ارسطو في ذلك . فذهبوا الى ان قلیلا من العناية یکفل لنا 
اجتناب خداع الحواس ؛ اذ ان لکل جنس من المحسوسات حاسة تعرف بها 
حقيقة ذلك الجنس ء ولاينبغي ان يحكم علیها بحاسة اخری(*۱ . 

١‏ العقل والمعرفة العقلية ؛ 

العقل اسم مشترك يقال على معنيين » آحدهما ما يذ کره بعض الفلاسفة على 
انه اول موجود اخترعه الباری - وسنتکلم عليه في الفصل التالي - وهو يوصف 
بالفعال ؛ والشاني - وهو ما نحن بصدده ‏ ينقسم الى قسمین : غريزي › 
ومكتسب . 

اما العقل الغريزي فقد عرّفه اخوان الصفاء بأنه : 

«قوة من قوى النفس الانسائية التي فعلها التفكير ۰ والرويّة ‏ والتمییز وما 
شاکلها »(۱۵) كما عرفوه اپضا بأنه ؛ «التمييز الذي يخص كل واحد من 
اشخاص الانسان دون سائر الحیوانات»( . 

وجاء التعريف الاول له كقوة نفسية ؛ واما الثاني فكوظيفة لهذء القوة . 

وعندما يطلق الاخوان العقل في هذا المقام فانما يقصد ون به العقل الغريزي . 
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و نش تشترك في العملية العقلية عدة قوى متعاوئة فيما بينها ؛ فالقوة المتخيلة . 
مرکزها مقدم الدماغ » وهي تلتقط صور المحسوسات . وتميزها ؛ وتقدمها الى 
القوة المفكرة التي مرکزها وسط الدماغ ء وهي بعد تناولها الصور من المخيلة 
تميزها وتفصل بعضها عن بعض ؛ ثم تدفعها الى القوة الحافظة التي مرکزها مؤخر 
الدماغ » ومهمتها حفظ تلك الصور والمعلومات الى وقت التذ كار(" . 

وتمتاز القوة المفكرة بانها فوق سائر القوی النفسية . لذلك فأفعالها كثيرة 

تستغرق فیها آفعال سائر القوی » لأن من آفعالها ما تخصها وحدها ء ومنها ما 

تشارکها فيه قوى آخری( واول فعل القوة الصفكرة هو تأملها في صور 
المحسوسات المنطبعة في المخيلة ء فیتأملها واحدة واحدة » لتعرف معانیها ء 
وکمیاتها وکینیاتها » وخواصها , ومنافعها ‏ ومضارها ؛ فاذا حصل العلم بهذه 
المعاني اودعتها القوة الحافظت(" . 

وقد شبه الاخوان الانسان بمدينة او عالم صغير » فيه جميع مافي المدينة 
من مرافق ومزسسات واعمال ؛ والمدينة بحاجة الى رئيس لئلا یختل النظام 
ويدب الخلاف » ویکون هو المرج والحاکم ء فکذلك السقل او القوة المفكرة 
بالدسبة للائسان ء فهو رئيس جمیع القوی الموجودة فيد(" . 

ويأخذ العقل معلوماته من الحس » فمن كان أكثر محسوسات ‏ ولها أكثر 
تأملاً ء وللمتخیلات أجود اعتباراً ء فان الاشیاء المعقولة عنده أكثر عدد(۲۳۱ . 

وکما ان المعرفة الحسية بأداة من آدواتها تختلف من شخص لاخر » تبعاً 
لسلامة تلك الأداة وصحتها . فکذلك الامر بالنسبة للقوة المفکرة ؛ فمتى کان 
وسط الدماغ معتدلا طبیعیا » سالماً من الافات العارضة . . كان فکر الانسان 
ورويّته وتمییزه وفهمه على ماينبني » ومتی عرضت له آفة ؛ أو مرض ٠‏ او خروج 
عن الاعتدال . . فان القوة المفكرة تتأثر بذلك ء ولاتستطیع القيام بأعمالها كما 
لو كانت سلیمت("۳) ویتفق هذا مع ما اثبته العلم من ان التعب العقلي او قصوره 
ناشی» عن تعب او قصور فسيولوجي ؛ كما شاهد العلماء ان ضمور الغدد الدرقية 
يوقف النمو العقلي ويسبب البلاهة"") . 
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والعقل يحصل عند تكثر المحسوسات » ويجد الانسان بینها متشابهات 
ومختلفات فحینما يريد ان يجمع بين المتشابهات ٠‏ ويفصل بین المختلفات 
تتکون لديه حصيلة من الكليات » وهذه الحصيلة تسمى العقل » او السقل 
الغريزي ؛ وبذلك لم يكن العقل الا الخبرة الم شولدة من تراكم المحسوسات 
والتجربة والمعاناة ؛ وفي ذلك يقول الاخوان : 

ان العقل للانسان «ليس هو شيئا سوى النفس الناطقة اذا تصورت رسوم 
المحسوسات في ذائها » میزت بفكرها بين أجناسها وأنواعها واشخاصها › 
وعرفت جواهرها واعراضها » وجربت امور الدلیا واعتبرت تصاريف الايام بين 
املها»(۲۳) ۱ 

وی زکدون في موضع آخر من الرسائل على ان «العقل الانساني ليس شيناً 
سوى النفس الناطقة اذا هو كبر وشاخ بعد أيام الصبا » وذلك ان اللفس بعد 
ارتباطها بالجسد كانت ساذجا لاعلم لها من العلوم » ولاخلق من الاخلاق » 
ولارأي من الآراء » ولاتدبير ولاسياسة » ولا رياضة فى ادب »") . 

«وما لاتدركه الحواس بوجه من الوجوه لاتنخيله الاوهام ؛ وما لاتتخیله 
الاوهام لاتنصورہ العقول»(۳ . 

واذا كان التفکیر يتأثر بحالة الجسم الصحية , فإنه یتأثر بالمذاهب 
الاخلاقية التي يعيش الفرد في ظلها › وکذلك یتأثر بالشعلیم والثربية » ومن 
السمکن ان تقول » بناء على رأي الاخوان : ان العقل ولید البيئة » ومن هنا نری 
الناس مختلفین في آرائهم وافكارهم وعقولهم("۲ . 

ويتفق هذا مع ماوصل اليه بافلوف 227107 في مطلع هذا القرن من ان الحياة 
العقلية عند الانسان تستلزم بيئة (اجتماعية بالدرجة الاولى) ملتحمة به » 
ومستقلة عله فى آن واحد » تتبادل معه الأثر عبر الحواس » واللغة » والمعرفة » 
من ناحية اخری . 

ومعنى هذا أن الحياة العقلية هي وظيفة الدماغ عند تفاعله مع البيئة المحيطة 
به ء حيث تنعكس في الدماغ صور الاشیاء والظواهر(") . 
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۳- البرهان والمعرفة البرهائية : 

العقل الغريزي يفكر ويتأمل ويربط ويفصل بين المحسوسات ؛ فهو 
كالميزان ہ والامور التي يتناولها بالوزن هي المحسوسات » ولكن كيفية الوزن او 
تلك القواعد والقوانين التي بموجبها تتم عملية الوزن ؛ فائما هي تأتي من 
المعلومات البرهائية الى تسمى «بالعقل المکنسب »( . 

فالانسان پأخذ اکٹر معلوماته يطريق القياس » والقياس حكمه تارة يكون 
صواباً وتارة یکون خطأ » والانسان مجبول على استعمال القیاس منذ صغرہ ؛ 
لذلك كان بحاجة الى طریق يعصمه من الخطأ في القیاس » وهذه الطريقة هي 
البرهان » او العقل المكتسب ٠‏ على اختلاف في التعبیر1 ۲۳ . 

لذلك فاذا كان العقل ميزان المحسوسات فان البرهان ميزان العقل'" وهذا 
قريب من القول المشهور «الانسان مقيد بالعقل ء والعقل مقيد بالمنطق . 

وان اوائل صناعة البرهان مأخوذة مما في بداية العقول › وما في بداية 
العقول مأخوذة من الحواس("") ومن هنا رى الارتباط العضوي بين السعلومات 
الحسية والبرهان ہ والتدرج المعرفي من المعرفة الحسية الى البرهان . 

والبرهان نوعان ؛ هندسي » ومنطقي » ولا يكون البرهان الامن تانج 
صادقة » والنتيجة الصادقة لا بد لها من مقدمتين صادقتين او اکفر(۳۳ . 

وهذه المقدمات الصادقة هي مما في اوائل العقول ٠‏ ويستخرج من نتانجها 
معلومات اخرى ليست بمحسوسات ؛ ولامعلومات بأوائل العقول ؛ بل مكتسبة 
بالبراهين الضروية » ثم تكون هذه المعلومات المكتسبة مقدمات وقياسات ۰ 
وتستخرج من نتانجها معلومات أخرى هي أدق وألطف مما قبلها . وهكذا 
یستمر الانسان طوال حيائ!؟") . 

واذا اکفر الانسان التأمل في الامور المحسوسة ؛ واعتبر أحوالها بفكره › 
ومیزها برویّته ٠‏ کشرت المعلومات العقلية في نفسه : واذا استعمل هذه 
المعلومات بالقياسات واستخرج نتائجها . . کدرت المعلومات البرهانية في 
نفسه » وكل نفس كثرت معلوماتھا البرهائية , كانت قوتها على تصور الأمور 
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الروحانية - التي هي صور مجردة عن المادة ‏ بحسب ذلل(*۳) . 

ومن خلال ما تقدم يمكن القول بان العقل المکتسب او البرهان ليس الا 
الخبرة الرفيعة الراقية . 

: الوحي والإلهام او المعرفة العيانية‎ ٤ 

سبق في اول الفصل ان هناك نوعاً من المعرفة غير مكتسبة ؛ وهی ذات صلة 
مباشرة بالنفس ٠‏ ولا تأثي عن طريق أداة اوعضو من أعضاء الجسد » وهي آخر مرحلة 
من مراحل المعرفة الانسانية وأعلاها » وقد عبرعنها الاخوان بالوحي واللهم(۳) وقد 
تکلمنا في فصل النبوة على الوحي ہما فيه الكفاية » واما الإلهام فهو خاص بالاولياء 
وهذه المرتبة دون النبوة » وهي أعلى مرتبة يصل اليها الائسان بعد النبوة . 

والولي - عند الاخوان مؤيّد بملك من الملائكة ؛ يلهمه بإذن الله ء ولكن 
بعد ان يكون لدی الشخص استعداد معرفي وخلقي 290 . 

لذلك فرؤية الاولياء « ليست كرؤية الا سخاص والاشباح » والصور 
والاجناس » والانواع والجواهر والاعراض » والصناعات والموصوفات › في 
الاماکن والمحاذیات » ولكن بنوج آشرف منها وأعلى » وضوق كل وصف 
جسمائي » ونعت جرمائي » وهي رؤية نور بنور لنور في لور من نور ؛ كما قال 
الله تعالى ؛ مغل نوره كمشكاة فيها مصباح.. الآية ,(۳) . 

او ما ينقل الاخوان عن احد الاولياء ٠‏ «اجد قلبي كالمرآة . تتراءى فيه 
حقايق الاشياء » وأجد لساني يجري على الصواب ؛ من غير تكلف مني » واجد 
نفسي كالترجمان تسمع من وراء الحجاب : وتعبر وثؤدي الى ابناء جنسي مما 
تسمع بلا تصنع مني ۳۳ , 

وهذه المعرفة العيائية ‏ وحیاً كانت أو إلهاماً ‏ ضرورية للانسان ؛ كنوع , 
او ككل لأنه من خلال هذا الطريق فقط » یقبل الفیض من النفس الكلية » فالامور 
الإلهية لا تدركها الحواس ؛ ولاتتصورها الاوهام ء ولا تعرف کنهها العقول » ولكن 
البراهين الصادقة باعثة للعقول على الاقرار بها والقبول لهال*) . 

هذه هي طرق المعرفة عند اخوان الصفاء ؛ وهي اربعة كما ذكرنا بالتفصيل » 
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ولیست خمسة كما زعم ذلك عمر فروخ('؟) وان المعرفة العیائیة تمغل أعلى طرق 
المعرفة في رأي الاخوان خلافا لما ذهب اليه بعض الباحشین من ان المعرفة عند 
اخوان الصفاء كسبية ؛ ولیست عيائيّة » وانهم النمسوا أسباب معرفة الفيبيات 
یکل وسائل المعرفة الكسبية(؟؟) . 


مصادرمذهب اخوان الصفاء في المعرفة 


مر ان المعرفة الصفائية نية نوعان : احدهما كسبي ؛ والثاني عياني . 

ریم في المعرقة الكسبية مطابق لما قله الفارابي عن مذهب ارس في 
المعرفة ؛ في كتابه «الجمع بين رأيي الحكيمين» من ان المعرفة الارسطية 
تجريبية ۰ وان الحس هو اساس المعرفة فومن فقد حسا ما ؛ فقد فقد علما ما» 
فالمعارف انما تحصل في النفس بطريق الحس » وعن غير قصد » أولاً فأولاً , 
دون ان يشعر بذلك الانسان ٠‏ وهذا هو الذى يدفم البعض الى الادعاء بأن 
المعارف الاولية مولودة مع الانسان . فاذا حصلت هذه المعارف الحسية في 
النفس صارت النفس عاقلة «اذ العقل ليس هو شيئا غير التجارب» وكلما 
كثرت هذه التجارب كانت النفس أتم عقلة(؟؟) . 

وبناء على شرح الفارابي هذا ء نستطيع القول ان المعرفة الكسبية لدى 
اخوان الصفاء هى ارسطية ء الا ان السؤال الذي يفرض نفسه هنا هو : هل هذا هو 
مذهب ارسطو في المعرفة حقا ؟ وان المعرفة العقلية عنده تجريبية لا فطرية ؟ . 

أن ارسطو ٠‏ كما یری بعض الباحثین ء » مضطرب في مباحشه في المعرفة › 
فتارة نجده تجريب يببأ » فيذهب الى ان مصدر المعلومات الاولية هو العقل + ولكن 
اکتشافها يأتي عن طريق الاستقراء ؛ فمصدر كل معرفة هو التجربة الحسية . 
والأصل في نشأة الكليات انها إحساسات صادرة عن جزئیات يضم الانسان 
بعضها الى بعض » ویتصور انها تكوّن معنى عاما . على نحو ما عرض 
الفارابي » لذلك فالمحروم حاسةٌ . . محروم المعارف المتعلقة به . الا ان 
ارسطو يعود فیصوغ معرفته هذه المرة صياغة عقلية » بحيث تكون المعرفة الحقلية 
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عنده فطرية ؛ لاتجريبية ۰ فيقول : «ان العقل مفارق» لكل عضو » ای ليس له 
عضو يعينه الى موضوع ؛ ويشاركه في فعله( كما ينص على أنه يوجد في 
النفس قوة هي العقل ء وهذا العقل هو الذي يدرك المعاني الاولية الفطریة ء وهي 
لايمكن ان تستخلص من المحسوسات ؛ فلابد من وجود قوة خالست() . 

ثم يصرح أرسطو بأن في النفس الانسانية عقلين » عقل مماثل للمادة ء 
يسمى ؛ العقل الهيولائي » وعقل مماثل للعلة الفاعلة ؛ ويسمى : العقل الفعال . 

واذا كان العقل الهيولاني هو الذي یتقبل الصور الحسية التي ترد اليه 
وليس له وظيفة ايجابية . . فان العقل الفعال هو الذى يستخرج هذه الاشیاء من 
حالة الصور الحسية السلبية الى حالة المدركات العقلية العامة . 

والعقل الفعال » مادام فاعلا فلابد ان يكون حاصلا من قبل على هذه 
الصور : والصور التي حصل العقل عليها تكون صورا عقلية صرفة » والحاصل على 
الصور العقلية الصرفة صورة صرفة ء وبذلك يخرج عن منطق الحس © . 

وإزاء هذه المقارنة بين اخوان الصفاء وارسطو في تحديد تجريبية المعرفة 
العقلية او فطريتها نجد انفسنا امام فرضين : 

اما ان يكون الاخوان قد اخذوا بمذهب ارسطو في المعرفة بناء على شرح 
الفارابي له واما انهم قد اطلعوا على مافي مذهبه من اضطراب » فشقوا لنفسهم 
طريقاً مستقلاً . وسواء أكان هذا أم ذاك » فان المعرفة الصفائية ليست ارسطية ء 
وانما هي مادية 3 تجريبية » لأن الفارابي اعتمد في كتابه «الجمم بين رأبي 
الحكيمين » على مالم تصح نسبته الى ارسطو من کت۹٥٤‏ . 

واذا اضفنا الى ذلك هذا الاتجاه العقلى الصرف عند ارسطو ‏ وهو مايبدو 
واضحا عند حديفه عن العقل الفعال » واه صورة محضة » متعالية عن احكام 
الجسد » وحاصلة على المبادى» الفطرية التى بها تكتسب الكليات من الجزئيات 
- وضحت لنا المفارقة بين رأي الاخوان في وجود الاسس التجريبية للمعرفة 
العقلیة » وبين ما يمكن ان يكون راجحا في مذهب ارسطو من وجود الاسس 
الفطرية المتعالية على التجربة بالنسبة للمعرفة العقلية . 
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واذا ما القينا نظرة على المعرفة الرواقية فقد يمكن ان نقول في بادى» الامر 
ان اخوان الصفاء أخذوا پمذهبهم في هذا الموضوع . 

اذ الرواقية تذهب الى أن العقل قابل للآثار الحسية » منفعل ۰ فما يسمى 
بالمدركات العقلیة ليس صورا لحقائق ميتافيزيقية موجودة فعلا خارج اذهائنا ء 
بل هي افکار عقولنا ‏ انتزعناها مما صادفناه في الحياة من جزئيات » فجمعنا کل 
طائفة من الاشياء في جنس واحد » واطلقنا عليه اسما مشتركاً . 

وقد صرح الرواقیون بالمبدأ الحسي القائل ؛ «لا شيء في الذهن ما لم يكن 
في الحواس » والعقل هو تلك القوة التي تربط الافکار والمعاني ٠‏ ربطا يتألف من 
نظام يسمى بالعلم . والعقل في عمله یستند الى مبادی» وقواعد تسمى «المعاني 
الشائعة والأوليات» . 

ويعبر رأي الرواقيين هذا ء عن ان المعرفة التجريبية اساس للمعرفة العقلية , 
ولكن عندما نبحث عن المقصود «بالأوليّات» نجدهم يحددونها بأنها بدايات 
وأسس لكل نوع من انواع المعرفة ء وهي سابقة على التجربة نفسها(:*) . 

وبذلك لم يكن مذهب اخوان الصفاء في المعرفة رواقياً » مثلما لم يكن 
أرسطياً ایشا . 


بين اخوان الصفاء وجون لوك 

ان تجريبية المعرفة الكسبية عند اخوان الصفاء ء لتبدو لنا في صورة أوضح 
اذا ما ألقينا نظرة على الاتجاه المادي فى المعرفة الانسانية لدى المذهب 
الشجريبي الحديث ؛ وبالذات لدى جون لوك 10085 ء فعنده ان جميع أفكارنا 
مستقاة من التجربة وحدها ؛ وليس منها مايمكن عده فطريا » اذ ليس فی العقل 
شيء الا وقد سبق وجوده في الحس اولا ؛ فالتجربة عند لوك تشمل نوعین : 

۱ الاحساس ؛ وهو التجربة الظاهرة التي تقع على الاشياء الخارجية 
(المحسوسات) . 

۲ التفكير ؛ وهو التجربة الباطنة التي تقع على أحوال النفس . 
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فالتجربة بهذا المعنى هي المصدر الوحيد للمعرفة ء ومن فقد حاسة » فقد 
المعاني المتعلقة بها . والعقل يولد صحيفة بيضاء مهيأة لنقل ماتخط عليه التجربة 
من معان ومبادی» . 

ان الاحساس ينقل الى الذهن صور المحسوسات من ألوان وأبعاد ونحوها ء 
وتئشأ بالتفكير الصور الذهنية من تخيل وتذكر ونحو ذلك . 

وموقف النفس سلبي وايجابي ٠‏ كل من ناحية » سلبي حيث تتقبل كل ما 
يصل اليها ء وايجابي حیث تخلق من العناصر الاولى التي قدمتها التجربة ؛ فتركب 
منها أفكارا جديدة ء وتكوّن صوراً لا وجود لها في العالم الخارجي . 

ويستشهد لوك لذلك بدراسة اللغة » فان الالفاظ في الاصل تدل على 
جزئيات مادية ثم اطلقت بالتدريج على ضربین ؛ احدهما من الجزئيات الى 
الكليات ۰ بملاحظة التشابه ؛ واسقاط الاعراض الذاتية . والنوع الآخر من 
الماديات الى الروحيات بالتشبيه والمجاز ء وهكذا فلايوجد في العقل شيء الا 
وقد سبق وجوده في الحس . 

فالمعارف الاولية اذا کائت عند العقليين حقائق فطرية فى العقل : واضحة 
بذاتها ؛ وصادقة بالشرورة » ولم تأت من التجربة » كمبدأ عدم التناقض ؛ 
والاوليات الرياضية... الخ ء وشقوم هذه المبادئ في كل عقل منذ ولادة الانسان . 
فهي عند جون لوك وبقية التجريبيين موضع الانکار » وليست ٠‏ في واقع الامر 
عندهم ؛ الا وليدة التجربة ء فمبدأ عدم التناقس غير معروف عند الاطفال » 
والبله ء والقبائل البدائیة » وفكرة الالوهية تختلف من شعب الى شعب ۰ ومن جيل 
الى جيل » ولو كانت هناك مبادی» فطرية حقا لما فهمنا كيف تجمع الامم على 
الخطأ في عصور متتلیة۱1*) ۱ 

واما عند اخوان الصفاء فقد سبق ان المعلومات الاولية مأخوذة من الحواس » 
«والدلیل على ذلك ؛ الصبي . لولا انه قدر ان عشر جوزات أكثر من خمس ٠‏ او 
خشبة طولها عشرة أذرع أطول من أخرى لها ستة أذرع . فمن أين كان يعلم ان 
الكل اکثر من الجزہ ؟ وعلى هذا القياس حكم ساثر المعقولات ٠‏ فانها مأخوذة 
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اوائلها من الحواس» فما يطلق عليه اوائل العقول ليست مركوزة في النفس , 
وائما مكتسبة بطريق الحس . 

وهذه المعقولات الاولية التي يدعي العقليون انها فطرية ء يرى الاخوان ان 
بعضها خفي يحتاج الى تأمل شدید ہ ونظر دقیق۳1*) فالفكر يولد «مثل ورق 
ابيض نقي لم يكتب فيه شيء 6 الاانه وعلآمة بالقوة» وبالتعليم « يصير 
علآمة بالفعل ٥“)‏ . 

ثم يشرح الاخوان كيفية تکون هذه المعقولات الاولية » فیقولون ؛ 

ان هذه المعلومات التي تسمی أوائل في العقول » انما تحصل في فوس 
العقلاء باستقراء الامور المحسوسة شيئا بعد شيء ء وتصفحها جزءأ بحد جزہ ب 
وتأملها شخصاً بعد شخص » فاذا وجدوا منها اشخاصا کفيرة تشملها صفة 
واحدة » حصل في نفوسهم بهذا الاعتبار ان كل ماکان من جنس ذلك الشخص 
ومن جنس ذلك الجزء هذا حکمه ۰ وان لم یکونوا یشاهدون جميع اجزاء ذلك 
الجنس واشخاص ذلك النوع ء ومثال ذلك ان الصبي اذا ترعرع واستوى » واخذ 
يتأمل اشخاص الحيوانات واحدا بعد واحد ء فيجدها كلها تحس وتتحرك › فيعلم 
عند ذلك أن كل ماکان من جنسها هذا حكمه » وهکذا )(۵*) . 

فعملية الانتفال من « القوة » الى «الفعل» كانت نتيجة الاستقراء والاستقصاء 
والبحث ولم تكن نتيجة تد خل العقل الفعال كما ذهب الى ذلك الفارابي('*) ۱ 

ومما سبق ثبين لنا تجريبية المعرفة العقلية عند اخوان الصفاء . الا انهم لم 
يقفوا عندها كما وقف الكثير من الفلاسفة » بل انتقلوا منها الى المعرفة العيانية 
وحيا كانت او الهاما » ولكن بعد ان حددوا لکل من المعرفة الكسبية والمعرفة 
العيانية مجالها الخاص » وطرقها الخاصة بها ء وقد سبق الاشارة الى ذلك ايضا في 
فصل النبوة . 

وهذه المعرفة العيانيّة او الاشراقية هى أعلى الطرق » وغاية ما يصل اليها 
الانسان ‏ وهي اسلامية الجذور والاصول » ولاضیر اذا قلنا ؛ انهم استأنسوا 
۔اقوال افلوطین في الصياغة والتعبیر والشرح والتفسير . 
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هوامش الفصل الثاني الباب الثالث 

(۱) معظم الذین كتبوا عن الفلسفة اليوئانية تناولوا هذا الموضوع بتفصيل ؛ وعلى سبيل المشال راجع : ہرٹراند 
رسل ‏ تأريخ الفلسفة الفربية . يوسف كرم تأریخ الفلسفة اليوثائية ؛ محمد غلاب - الفلسفة الاغريقية . 
« سوفسطائية 30011155 » تطلق على معنيين الاول تلك الحركة الفكرية التى ازدهرت فى بلاد اليوئان 
عامة ؛ وفي اٹینا خاصة ابان الخمسین سنة الاخيرة من القرن الخامس قبل الميلاد والتي کان من زعمائها 
المبرزين بروتاجوراس وجورجياس ؛ وبروريكوس . والمعنى الثاني ذلك النوع من الفلسفة القائمة على 
اقاویل لفظية خالية من الجد والرسانة (المعجم الفلسفي ۱۱۱) , 

(۲) تناولنا هذا الموضوع بتفصيل في فصل الاخلاق من هذا الباب . 

. ۰۱/۲ - الرسائل - الرسالة ؟؟‎ )٣( 

(1) الرسالة ۲۲ ۲۸۵/۲۰ . 

(ه) فزاد زکریا - مقدمة التساعية الرابعة لافلوطین ۱۲۹ . 

, ۲۸۹/۲ - ۲4 الرسائل - الرسالة‎ )٦( 

(۷) الرسالة 4۲ - ۰۱۰۹/۲ 

(۸) الرسالة ۲ ۰۵/۲ , 

(۹) فؤاد زكريا ‏ مقدمة النساعية الرابعة لافلوطين ١75‏ . 

. ٩۰۷/۲ - ۲٩ الرسائل - الرسالة‎ )٠١( 

(۱۱) الرسالة ۲۱ ۰ ۱۰۷-۱۰۹/۲ ۰ 

(۱۲) الرسالة ۱1 - ٥٤/٤‏ . ویری بعض الباحفین ان اخوان الصفاء بينوا لی مهارة علمية تعلیل کل حاسة 
وكيفية اداء وظيفتها , وقد اظهرت النظریات العلمية الحديفة صدق حدسهم . راجع عمر دسوقي اخوان 
الصفاء ۱۷۲-۱۷۱ . جمیل صلیبا - دروس في الفلسفة (علم اللفس) ١‏ ۲۰وما پعدها ۰ 

(۱۳) عبدالرحمن بدوي -ارسطو ۱۷-٦٦‏ . 

)۱١(‏ رسل ‏ تاريخ الفلسفة الفربية ٤٤٤-٣٤٤/١‏ . ومما یذ کر بهذه المناسبة ان الملك بطلیموس سمع بمذهب 
الرواقيين في الادراك الحسي فدعا للعشاء فیلسوفا رواقیا اسمه «سفیروس » وهو تلمید مباشر ل «زیئون » 
ققدم للفيلسوف رمائة مصنوعة من الشمع فأخذ الفيلسوف في مساولة أكلها ؛ وعندئذ ضحك الملك ‏ فأجاب 
الفيلسوف بانه لم يحس يقينا في كونها رمانة حقيقية , لكنه استبعد ان يكون على المائدة الملكية شيء مما 
لايصلح ان يكون طعاما للائسان . 

(۱۵) الرسائل ‏ الرسالة ۳۵ - ۲۴۲/۲ . 

(11) الرسالة ۲۸۱/۲۲۱ . 

(۱۷) الرسالة ٢٢‏ ۔ 1۱4/۲ . 

. ۲٢١/٢ ۲۵ الرسالة‎ )۱۸( 

. ۲1۳/۲ - ۲۵ الرسالة‎ )۱٩( 

(۲۰) الرسالة ۲٢‏ ۔ ۲/ ۲۸۰۔۳۸۲ 

. ۲٤٥/۳ - ٠٤ الرسالة‎ )۲۱( 

(۲۲) الرسالة 15 ۔ ٠١۷/۴‏ . 
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(۲۳) جميل صلیبا - دروس في الفلسفة (علم النفس) ۷۹-۷۲ . 

. ۲۵/۲ - ٩۲ الرسائل - الرسالة‎ )٢٢( 

(۲۵) الرسالة 1۲ ۲۵۷/۲ . 

۰ 1۲/۲ - ١٤ الرسالة‎ )55( 

(۲۷) الرسالة 1۲۱/۲۱۲ , 

(۲۸) نوري جعفر - الحياة العقلية عند الانسان (مجلة كلية الآداب ‏ الجامعة الليبية ؛ العدد ۲ لستة ۱۹۹۹) . 

(5؟) الرسائل . الرسالة ۱۲ - 1۲۵/۱ . 

(۲۰) الرسالة ۱۲- ۳۲-۲۲۸۱ . 

, ٩۰/۲۳۱ الرسالة‎ )۲۱( 

(؟؟) الرسالة ۱۲- ٤٤٤/١٤‏ . 

(۲۲) الرسالة 2۵/۱۱۸ . 

(۲۸) الرسالة 1۵۰/۱۱۲ . 

(۲۵) الرسالة ۱6 - 1۵۱/۱ . 

(51) الرسالة ۲ ۱۵/۱۰ . والرسالة ۲۸ ۲۰۲/۲ . 

۹۷۹۰/1-٤ الرسالة‎ )۳۷( 

(۲۸) الرسالة ۳۷ ۔ ۲۸۲/۲ ۰ 

(5؟) الرسالة ۹۷/٩‏ . 

. ٠۰۲/۲ ۷ الرسالة‎ )4۰( 

, ۳۲ عمر فروخ - اخوان الصفاء‎ )٤٤( 

(۲؛) احمد محمود صبحي . الفلسفة الاخلاقية في الفکر الاسلامي ۲۰۸ (دار المعارف ۱۹۱۹ مسر) , 

. ۹۹ الفارابي - الجمع بين رأبي الحکیمین‎ )٣٤( 

, ۲۲۷ ۰ ۷۸۷۷ عبدالرحمن بدوي - ارسطو‎ )٤٤( 

(4۵) المصدر نفسه ۲۱۳ . 

. ۱٩۲ يوسف کرم تأريخ الفلسفۂ اليونائية‎ )٥٤( 

. ٩۳ عبدالرحمن بدوي  ارسطو‎ )٤۷( 

(14) يوسف كرم - تأريخ الفلسفة اليوئائية 153-156 . 

(19) دیبور تأريخ الفلسفة في الاسلام ۱۶۱ . عبدالرحمن بدوي ‏ افلوطين عند العرب ۲۹ . 

(۵۰) عثمان امین - الرواقية ۹۲-۸۹ . محمد غلاب_الفلسفة الاغريقية ؟/ ١01-١65‏ . 

(۵۱) توفيق الطويل اسس الفلسفة ۲۹۸ , ۲۷۹-۲۷۵ .د . مدكور ‏ دروس في تاریخ الفلسفة ۲۲۹ . يوسف 
كرم ‏ تأريخ الللسفة الحديفة ۱۳۸ . 

. ٣٢٥٣٤٤٢ /٣- ١٤ الرسالة‎  لئاسرلا‎ )۵۲( 

. ۵٥ /٤- 16 الرسالة‎ )۵۲( 

, ٢٤٤٢ 15 الرسالة‎ )۵٤( 

(۵0) الرسالة 11 1۳۹/۱ . 

(۵1) الغارابي ۔المدینة الفاضلة ۸١‏ . 
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الوجود 


الوجود ومراتبه 

عرف اخوان الصفاء الوجود بأئه ؛ أيس . 

والعدم بأئه ليس(" . 

والوجود عندهم عبارة عن سلسلة مكونة من تسع حلقات » وهذه الحلقات 
كليات . وهي تبدأ بالباري الواحد الأحد » ثم العقل ؛ فالنفس » فالهيولى 
الاولی » ثم الطبيعة » يليها الجسم + ثم الفلك » وبعده الأركان » واما الأخيرة 
فهى المکهنات(" . 

- والفکرة الاساسية عندهم في هذا الموضوع ؛ هي تسلسل مراتب الوجود 

ابتداء من المصدر الاول الذي هو الباري ؛ واتتهاء الى اکثر درجات الوجود 
انتشاراً فى أفراده الجزئية . ۱ 

ولاشك ان كل مذهب ينبني على تدرج الموجودات هبوطاً من المبدأ الاول 
يقول بحركتين اساسيتين ٠‏ حركة هابطة بفيض الوجود ۰ وحركة صاعدة باتجاه 
الموجودات عائدة الى مصدرها الاول . 

فالحركة الهابطة هي وصفية عقلية ؛ يشرح فيها الفيلسوف سیر موكب الوجود 
من الواحد تدريجاً حتى ينتهي الى المادة التي تعد أحط الموجودات مرتبة . 

وأما الحركة الصاعدة فهي في ارتقاء هذا السلم ۰ والعودة الى الواحد الأول 
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وهذه الحركة لن تكون عقلية هذه المرة ء وانما هي صوفية › اساسها التطهر 
وتصفية النفس » حتى يتسنى لها الارتقاء تدريجاً والعودة الى مصدرها الاول(") . 

وسنتكلم على هذه الكليات حسب تسلسلها بنوع من التفصيل بعدما 
جمعناها في ثلاث مرائب . 


المرثبة الاولى» اوسلسلة الفيض 


وهي أربعة ء الباري ء العقل الفقال » النفس » الهيولى الاولى ٠‏ 

الباري : 

«هو علّة كل شيء ؛ وسبب کل وجود › ومبدع المبدعات › ومخترع 
الکائنات ومتقنها ومتمّمها » ومكملها ء ومبلغها الى اقصى مدى غاياتها . ومنتهى 
نهاياتها , بحسب مايتأتى من كل واحد منها ( . 

وهو واحد بالحقيقة من جميع الوجوه(؟ ليس بشخص ولا صورة ؛ بل هوية 
وحدائیة » ذو قوة واحدة وأفعال كفيرة . 

ولما كان تام الوجود , کامل الفضائل » عالماً بالكائنات قبل کونها » قادراً 
على إيجادها متى شاء ٠‏ لم يكن من الحكمة ان يحبس تلك الفضائل في ذاته » فلا 
يجود بها ولا يفيضها . 

فاذا بواجب الحكمة أفاض الجود والفضائل ؛ كما يفيض من عين الشمس 
النور والضیاء . 

وحيث ان الباري واحد بالحقيقة »لم يجزان يكون المبنع (ہفتح الدال) الاول 
واحداً بالحقيقة ایضا »اذ لو كان كذلك لكان بالباري شبیها ومثيلا » تعالی عن ذلك . 

ويسمى اخوان الصفاء المبدع الاول الذي فاض عن الباري ؛ العقل الفقال . 

واذا کان اغلب الفلاسفة المسلمين القائلین بالفيض ينطلقون من قاعدة : 
وان الواحد لايصدر منه إلا واحد » حتی لاتتعدد الجهات فی ذات الله تعالی . . 
فان اخوان الصفاء يقيمون مذهبهم في الفيض على اساس ؛ إن الواحد بالحقيقة 
لايصدر منه واحد بالحقیقة(؟) بل واحد بالهيولى ؛ متعدد بالصورة »او على حد 
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تعبيرهم في مكان آخر من رسائلهم «ان الباري جلّ ثناؤه لما كان واحداً بالحقيقة 
من جميع الوجوه والمعاني » لم يجز ان يكون المخلوق المخترع واحداً بالحقيقة ؛ 
بل وجب ان يكون واحداً » متكثراً مثنوياً مزدوجاً ء وذلك ان الباري جل ثناؤہ اول 
ما بدأ بفعل واحد مفعولاً واحداً متحدا بفعله الذي هو علة العلل » فلم يكن واحداً 
بالحقيقة ‏ بل فيه مغئوية» او كما ينقل الاخوان عن الفيشاغورية ؛ «لما كان 
مبدع علة الموجودات واحداً من جميع الوجوه لم يكن من الحكصة ان تكون 
الاشياء كلها واحدة من جميع الوجوه بل يجب ان تكون الاشياء كلها واحدة 
بالهيولى » كثيرة بالصورة » . وفي رأينا ان قول اخوان الصفاء هنا اكشر دقة في 
التعبير ۰ اضافة الى ان فيه تأدباً تجاه الباري .لائه لايمكن ان نأخذ «الواحد» 
المتکرر في قاعدة الفلاسفة المسلمين بمعنى واحد ؛ فالوحدة فی الواحد الثاني 
أدنى مرتبة من الوحدة في الواحد الاول » واسلوب الاخوان هذا یتف وأسلوب 
افلوطين في عرض الفكرة » ففي رأيه أن الصادر عن هذا الاول . .لیس متمیزاً 
بميزة الوحدة » وائما فيه ثنائية ء وهذا هو الفارق الأكبر بين العاني والاولا'' . 

وفيض العقل الفعال عن الباري ليس کوجود الدار عن البنّاء تستغني عنه بعد 
تشییدها ؛ ولكن مغل ور الشمس . فان غابت الشمس بطل وجود النور ‏ فقوام 
النور بقوامها » وكما ان النور الذي يرى في الجو عن جرم الشمس ٠‏ لیس جزم 
منها ء بل فيض منها » فکذلك الامر بالنسبة للعقل » فهو ليس جزءا من الباري ؛ 
بل فيض منه وفضل( . 

وحتى لايظن احد ان الفيض الالهي لاخيار فيه كما لاخيار للشمس في فيضها 
للنور ء يئبه الاخوان التارئ الى انه لاينبغى ان يظن احد « آن وجود العالم عن الله 
تعالى طبعاً بلا اختیار منه ‏ مغل وجود نور الشمس في الجو طبع لااختیاراً منها.. 
لانها مطبوعة على ذلك... فأما الباري فمختار في فعله »ان شاء فعل » وان شاء أمسك 
عن الفعل ترکاً ؛ مثل المتكلم القادر على الكلام ان شاء تكلم .وان شاء أمسك 
وسكت » وهكذا حكم ايجاد الباري تعالی واختراعه ان شاء أفاض وجودہ۔۔ وان شاء 
أمسك عن الفعل تركاً... اذ هو قادر على الفعل وترك الفعل مختارا )" . 
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ويبدوان عمر دسوقي لم يطلع على هذا النص » لذلك وقع في ما خاف منه 
الاخوان وذهب الى أن اخوان الصفاء قرروا صدور العالم عن الله « كما یصدر 
الضوء عن الشمس فهو لازم له لايستطيع حبسه ومنعه »۱۳ . 

ويذهب الاخوان الى ان الانسان ليس بحاجة الى البرهنة على وجود الله ؛ 
فالله وجعل بواجب حكمته . في جبلّة النفوس معرفة هويته طبعا ء من غير تعلم 
ولا اكتساب ؛ اي ان معرفته وجدائية!"') ء وهذا يتفق مع رأى القديس انسلم 
6 في ان الانسان اذا رجع الى ضميره ؛ يلاحظ في نفسه » انه يعقل الله 
على أنه الموجود الذي لايتصور أعظم منه . لذلك ففكرة «اللّ» مشتركة بین 
المؤمن وغير المؤمن ؛ لأنها مطبوعة في الانسان(“'“ . 

صفات الباري 

الاشياء كلها نوعان ؛ جواهر وأعراض ؛ والجواهر جنس واحد قائمة 
بنفسها ؛ وأما الأعراض فتسعة أجناس ؛ وهي حالّة في الجواهر . وصفات لها » 
والباري لا يوصف بأنه جوهر » ولا بأئه عرض : بل هو خالقهما ء او علتهما 
الفاعلة" ") وهو لايباشر الاجسام بذاته » ولايتولى من الافعال بنفسه الا الابداع 
فحسب ‏ واما التأليف والشركيب والافعال فانما يأمر ملائکته بأن یفعلوا ما 
یزمرون وأما ما ینسب الى الباري من افعال وصنایع فإنما هي من قبیل المجاز » 
مثل بناء الامير المدينة ء فالله خلق الفاعلین والصناع( . 

وكذلك فالموجودات اما روحائية واما جسمانية › والباري لایوصف لا 
بالجسماني ولا بالروحاني ء بل هو علة كلهال" الا ان الانسان اذا تصور شینا 
فانما يعبر عنه بالکلمات » ولما كان للصفات الروحائية الافضلية » والعلو على 
الصفات الجسمانية فانه يصف الباري بالسفات الروحائية ؛ ویختار منها الأعلى 
مقاماً والأرفع قدراً ء فصفات الباري «بالتقریب من افهام المخلوقین روحانية ؛ لا 
من حيث کونها في الروحانیات المخلوقات »() بل بحسب ما یلیق بذات الباري 
في حدود استعدادنا الفكري . 

وبناء على ذلك فلله من جهة التنزیه صفات خاصة › لا يشركه فیها احد من 
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خلقه . وهو أنه مبدرع ء مخترع › خالق » مکون › قادر ء علیم » قديم » ولکن لا 
بمعنى انه متصف بهده الصفات » كما دان الباري جل اسمه لاموصوف بصفات 
الروحانيين... ولا بصفة الجسمانيين... وائما صفته من حيث أفهامنا انه قديم 
ازلي » معلل العلل » فاعل غير منفعل..»(۳۰) . 

وقد سبق الفارابي اخوان الصفاء في هذا الرأي ؛ فعنده ان الباري اذا وصف 
بصفات فائها لاتدل على معانیها الموضوعة حقيقة » بل على معان أشرف وأعلى 
تخصه هو ؛ وبض الصفات تضاف للذات من حيث هي » وبعضها يطلق عليها من 
حيث علاقتها بالعالم » على ان هذه الصفات جميعها يجب ان تعتبر مجازية , 
لايدرك كنهها الا بطريق التمغيل القاصر(" . 

ویتفق اخوان الصفاء وكذلك الفارابي في الأخذ بمثل هذا الرأي مع «الشيخ 
اليوناني » افلوطين القائل بأن الباري لايمكن وصفه الا بصفات سلبية , فهو يحاول 
ان يسلب عن الله كل الصفات التي من شأنها ان توهم ؛ حتى مجرد وهم » بأن 
هناك تعدداً او تركيباً فيه ء فهو ینکر ان يكون الله عثلاً , وان يكون وجوداً , ولا 
يمكن ان ينعت ء ولا يمكن أن يدرك » وهو الغني المكتفي بذاته البسيطة؟") . 

فالواحد او الخير عنده هو المصدر أو المبدأ الاول في الوجود ؛ وهو فوق كل 
تعيين أو تحديد . وبالتالي فهو فوق كل وصف او تعریف » وفي مقدور اللغة ان 
تشير الى الطريق اليه فقط ؛ دون ان يكون في مقدورها بلوغه ء وحتى کلمنا 
الواحد أو الخير لیستا بالصفتين الكافيتين » وائما هي اساليب مجازية تسمح في 
إطلاقها على الواحد بمقتضی علاقة الكائن الادنى بي" . 

وعند اخوان الصفاء لايوصف الباري بالوجود ؛ ولكن ليس معنی هذا انه اذا 
لم يتصف بالوجود لكان متصفاً بالعدم »اذ العدم ليس بشيء ٠‏ و«الباري في كل 
شيء من غير مخالطة ولا ممازجة)(2") . 

وهذا قريب مما يقوله الفارابي في معرض حديثه عن الوجود «... والعدم 
والضد لايكونان الا فيما دون فلك القمر ہ والعدم هو لاوجود ما شأنه ان يوجد › 
ولا يمكن ان يكون له وجود بالقوة » ولا على نحو من الأنحاء ‏ ولا إمكان ان 
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لایوجد ولابوجه ما من الوجوه»(*" . 

وهذا الموقف سواء من الفارابي او اخوان الصفاء جزء من محاولتهم التوفيق 
بين رأي اهل السنة القائلين بالصفات الثبوتيه لله » رأي الفلاسفة وكذلك المعتزلة 
القائلین بنفيها . 

وتبتى ابن عربي هذا الاتجاه » فعندہ ان الله ليس معلولا لشيء » ولا علة 
لشيء »بل هو خالق العلل » وموجود بذاته من ذائه ء والعلم بحقيقة ذاته 
ممنوع » فهي لاتعلم بدلیل ولابرهان عقلي('" اذ العقل عاجز عن معرفته ٠‏ وقد 
ورد المنع في الشرع في الشفکیر في ذات الل ") ولا يصح ان يعرف من علم 
الشوحید إلا نفى ما پوجد فیما سواه ء ولهذا قال لیس كمشله شيء » 
و« سبحان ربك رب العزة عما يصفون » والعلم بالسلب هو العلم بالل" . 

والذي حمل القائلين بالصفات الشبوتیه هو قياسهم الغائب على الشاهد » 
فكما ان تلك الصفات صفات كمال للشاهد › ظنوا انها لابد ان تكون صفات 
كمال للغائب . ثم يقدسونه بعدما حملوه على انفسهم » وقاسوه بها" . 

وان الذي شجع هؤلاء على المضي في قياسهم هذا ما وجدوه في اسلوب القرآن 
نفسه إذ هو لما كان «مئزلاً على العرب . ففيه ما في اللسان العربي من خصائص ء 
ولما كانت الاعراب لا تعقل ما لايعقل » الا حتى ينزل لها في التوصيل بما تعقله ء 
لذلك جاءت هذه الكلمات التي توهم التشبيه والتجسيم على هذا الحد »۳۰۱ . 

العقل الفعال : 

لقد سبق في الفصل السابق ان للعقل إطلاقين عند اخوان الصفاء ؛ احدهما 
العقل كاحدى طرق المعرفة ء والشاني كمبدأ من مبادیه الوجود ہ وهو الذي نحن 
بصدده ء ويخص بالعقل لفتال(۳۱) . 

وقد عرفه الاخوان بأنه + جوهر بسیط ؛ روحاني » فيه جمیع صور 
الموجودات غير متراكمة ولا متزاحمة » كما یکون في نفس الصانع صور 
المصنوعات قبل اخراجها ووضعها في الهیولی(۳۳) . 

والعقل له علة واحدة فاعلة » والمقصود بالعلة الفاعلة - هنا - ائه أبدعه بلا 
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واسطة("") فالله أبدع العقل الفعال لا من شيء » وصور فيه جميع الاشیاء بالقوة 
والفەل('٢ ١‏ 

كما يصف اخوان الصفاء العقل الفعال ايضا بانه : الابداع الاول » والخلق 
الاكمل وانه فعل الله الذي فعله بذاته » وأوجده بكلمته وقدرته(۳۹) ويعرفوئه ايضا 
بأنه اول مبدع أبدعه الله » وهو جوهر بسيط نورائي فيه صورة كل هی,(۳) : 

وتأييد الباري للعقل مستمر دائما وأبدا » وفیضه متصل » وقبول العقل لذلك 
متصل لان فضائل الباري لا تفنی ۰ وفیضه لا یتناهی(۳) . 

مادام الفیض يكون متواتراً من الفاتض متصلاً دام ذلك المفاض عليه وهو 
العقل » فجوهره ابدي لاينقطع ؛ ولا يزول ء وقواه مستمر:") . 

فالعقل اقرب الاشياء الى باریه ء فهو فعله المباشر دون وساطة 2 «ولما كان 
الفاعل يعطي فعله الخاص به صورته ومثاله 4 ويؤيده بالقدرة التي تتكوّن لها » بها 
القوة على ما يبديه من اعماله ؛ صار العقل موضعاً لأمر الله عز وجل ٠‏ ومكاناً 
لقدرته (۳۹) ولا أحد من الموجودات يصل الى مرتبة العقل من حيث معرفة الله ؛ 
وكذلك من حيث الخشوع له » والاعتراف بالعجز والتقصير عن الاحاطة بباريه!"؟) 
وشبيه من هذا قول النبي (ص) أعرفكم بالله وأخشاكم آنا فكل من زاد بالله معرفة 
زاده خشوعا وخضوعا له . 

وللعقل دائر' 2 مرتّبة من الباري » مشرقة بهية بانعكاس الانوار الالهية 
المشرقة عليه فينظر الى ذاته ويشاهد ويلاحظ موجوداته (هذه الموجودات 
بالقوة) . فيتبرأ من ان يدعي ان ما يراه انما هو نتاج حوله وقوته هو » ويعترف 
بأنه مبدأ كل موجود بجود الباري وفضله عليه ۰ 

وان الاوهام مهما حاولت البلوغ الى ادراك حقيقة هذه الدائرة فإنها لا تدرك 
منها شیئا » اذ العقل فعل الله المباشر بذاته ء ولايمكن الوصول الى حقيقة فعل 
الله المباشو(۱*) , 

ويتصف العقل بالوجود ؛ والبقاء ء والتمام ء والكمال › فعلة وجوده هو 
فيض الباري » وعلة بقائه هو امداد الباري له بالوجود والفیض ٠‏ وعلة تمامیته هي 
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قبول ذلك الفيض » وعلة كماله هي إفاضة ذلك الفيض والفضائل على النفس ہما 
استفاده من الباري . 

وقد قبل العقل كل هذه التضائل دفعة واحدة ء پلازمان ولا حركة ولائصب . 
لقربه من الباري وشدة روحانیته . وهذ ه الفضائل الاربع غير متوفرة في مراتب الوجود 
التالية له » وهي النفس الكلية ہ والهیولی الاولی » بل يتوفر بعضها وبحد ادنی . 

فبقاء العقل علة لوجود النفس » وتمامية العقل علة بقاء النفس » وكماله علة 
لتمامية النفس ‏ فالنفس متصفة بالوجود والبقاء والتمام ء دون الکمال » وبقاء 
النفس علة لوجود الهيولى » وتمامية النفس علة لبقاء الهیولی . 

فالهیولی اتصفت بالوجود والبقاء دون التمام والكمال('*) هذه هي جماع 
أوصاف العقل الفعال عند اخوان الصفاء . 

وما ذهب اليه احد الباحفین من ان اخوان الصفاء تجرؤوا فوصفوا العقل بأنه 
الواحد الفرد الصمد الذي لم يلد ولم يولد »لا یتفق مع هذه الاوصاف(۳ . 

وقد اعتمد في ما ذهب على رسالة «جامعة الجامعة» ومع انٹا اثبتنا عدم 
صحة نسبة هذه الرسالة الى اخوان الصفاء الا ائنا عندما نرجع الى النص 
المذكور . نجد أن تلك الاوصاف هی لله وليس للعقل الفعال ؛ 

داعلم ايها الأخ ‏ أيدك الله وإیانا بروح منه-ان العالم كله وما فيه داخل في آمر 
الله سبحانه وتعالی ؛ غير خارج عنه ولا مارب منه » وانه في قبضنه وتحت ارادته ۰ 
اوله واعلاه واقربه الى باریه العقل » وهو مثل الحجاب الاعظم والباب الا کر الذي منه 
الوصول الى توحید الله » والنظر اليه » والوقوف بين يديه › وهو اول الاسباب وله في 
العالم السغلي مغل اذا كان كل شيء مما دون الباري -سبحانه وتعالى ‏ زوجين 
اثنين ليكون هو الواحد الاحد الفرد الصمد الذى لم يلد ولم يولد الى 

اي ان كل ماعدا الباري زوجان ومن ذلك العقل » فهو ومثله في العالم السفلي 
زوج اما الباري فهو وحده الواحد الاحد الفرد الصمد . 

النفس الكلية ؛ 

يطلق اخوان الصفاء عليها احیانا العقل المنفعل » واحيانا الرتبة الكلية ؛ كما 
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يعنون بها نفس العالم بأسرولة؟) . 

ویعرفونها عدة تعريفات ؛ 

١‏ هي جوهرة بسيطة روحائیة حيّة » علامة فقالة » ومي صورة العقل 
الفعالل؟) . 

١‏ هي جوهرة روحانية بسيطة قابلة للصور والفضائل من العقل الفعال على 
الترتيب والنظام( . 

۲ هى جوهرة بسيطة روحانية علامة بالقوة » فعالة بالطبع » قابلة فضائل 
العقل بلازمان » فعالة فى الهیولی بالتحريك لها بالزمان(۳) . 

ولایوجد بين التعریفات الفلاث فروق فى المعنی » بل زيادة في شرح جانب 
معين او زيادة فى الاهتمام بصفة دون اخری . 

ووجود النفس من الباري انما جاء بتومتط العقل » لذلك فرتبتها دون رتبته » 
وبهذا صارت ناقصة في قبول الفضائل بالنسبة اليه » وکما مر آنفا فهي لا تتصف 
بالكمال كما اتصف به العقل » اضف الى ذلك انها عندما تنوجه نحو العقل لتستمد 
منه الخير تشتغل عن افادتها الهيولى ذلك الخير ‏ واذا اقبلت هي على الهیولی 
لتمدها بذلك الفيض » اشتغلت عن العقل وقبول فغبائل0*') فهي لاتستطيع القيام 
بالوظيفتين على اکمل وجه كما يقوم به العقل ء ومن ثم فهي دوثه رب وموقعاً . 

وللنفس دائرتها الخاصة بها ء محيطة ہما هو موجود فيها بالقوة والفعل ء 
وما یلتی إليها ويفاض عليه(" . 

والنفس من حيث انها تتلقى الفضائل من العقل تكون سعادتها وتمامها . 

ومن حيث انها تتأمل ذاتها تكون دائرتها وحصولها في ذاتها . 

ومن حيث انها تتأمل استمدادها الفيض من العقل تفيض عنها الهيولى . 

فکما ان الطفل ‏ بصورة خاصة_او الانسان بصورة عامة لديه حب 
المحاکاة والتقليد » فكذلك النفس عندها حب تقليد العقل » وكان من محاكاتها 
للعقل فيض الهيولى عنها ء ذلك ان النفس لما رتبت الصور والاشكال في دائرتها , 
ابتدأت بالقائها الى من دونها » وتولت تثبيتها فيه كثبوتها فيها وكونها عنها!'”) . 
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وللنفس قوتان ساريتان في جميع الاجسام من لدن الفلك المحيط الى مركز 
الارض كسريان ضوء الشمس في جميع اجزاء الهواء . 

فاحدى هاثين القوئین علأمة » والاخرى فقالة . 

فبقوتها العلآمة تكمل ذاتها ہما يظهر من فضائلها من حد القوة الى حد 
الفعل » وبقوتها الفقالة تشمم الاجسام وتكملها ہما تنقش فيها من الصور 
والاشکال(*) . 

و« ول قوة تسري من النفس الكلية نحو العالم فهي في الاشخاص الفاضلة 
الئيّرة التي هي الكواكب الثابتة ء ثم بعد ذلك في الكواكب السيّارة »ثم بعد ذلك 
فيما دونها من الاركان الاربعة ء وفي الاشخاص الكائنة منها من المعادن والنبات 
والحیوان »۹۲ ورتبة النفس الكلية فوق الفلك المحيط . وقواها سارية في جميع 
أجزاء الفلك وأشخاصه » وفي كل ما يحويه الفلك من سائر الاجسام » «ولها في 
كل شخص من أشخاص الفلك قوة مختصة به ؛ مدبّرة له » مظهرة منه افعالها » وان 
تلك القوة تسمى نفساً جزئية لذلك الشخص , مثال ذلك القوة المختصة بجرم 
« زحل» المدبرة له... تسمی « زحل » وعلى هذا المثال والقياس سائر القوى 
المختصة بالكواكب والافلاك والاشخاص ؛ كما ان لللفس الكلية « قوة مختصة 
سارية في جميع الاجسام التي دون فلك القمر» يسميها الفلاسفة والاطباء ؛ 
طبيعة الكون والفساد ويسميها الدين «ملكا من الملائکة »(**) . 

الهيولى الاولی : 

هي الحلقة الرابعة من سلسلة الكليات التسع ء عرفها الاخوان بأنها ؛ جوهر 
بسيط » قابل للصورة » لاكيفية فيه البتة(*۳ . 

ولها من العلل الاربع ثلاث : العلة الفاعلية ۰ وهو الباري » والعلة الصورية 
وهو العقل ؛ والعلة الغائية ء وهي النفس . وأما العلة المادية فلا وجود لها هنا ء 
لان الهیولی الاولى بسيطة روحائیت( ۴ . 

وقد مر آنفا ان في النفس صوراً وأشكالاً بالقوة » وهي ترید ان تخرجها الى 
الفعل ہ ولابد ان يكون هناك قابل لثلك الصور » فکان هذا القابل ؛ الهیولی 
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الاولى » فهي بالنسبة للنفس كالعجينة في يد المثال : يشكلها كما يشاء » وهي 
تقبل ذلك » واول صورة قبلتها الهيولى هو ؛ الطول » والعرض » والعمق » فصارت 
بذلك جسما مطلقا ؛ كما يطلق عليها الهيولى الثائیة ‏ وتسمى ایضا ب«هیولی 
الکل »۲*2 . والصورة ‏ كما هو معلوم - نوعان مقوّمة ومتمّمة . 

فالمقومة ما به الشيء هو هو › وهي الصفة الذاتية الأولية للشي» ؛ وهي 
للجسم الابعاد الثلاثة » فمتی بطلت هذه الصورة بطل وجود الجسم . 

واما المتمّمة فانها تأتي بعد المقومة » وهي ضرورية لبلوغ الشيء الى افضل 
حالاته فمن السور المتممة للجسم مغلا الشکل ‏ اي شکل كان ء وكذلك 
الحركة ء اي نوع من الحرکات(" . 

وبتعبیر آخر ؛ الهیولی هويّة » ولما قبلت الكميّة ‏ الطول والعرض والعمق - 
صارت « جسما مطلقا مشارا اليه انه ذو ثلاثة ابعاد » ولما قبل «الجسم الكيفية 
وهي الشکل » كالتدوير والتغليث والشربیع وغیرها من الاشکال » صار بذلك 
جسما مخصوصا مشارا اليه ايّ شکل هو ؛ فالكيفيّة هي کالغلائة » والكميّة 
كالائنين » والهويّة كالواحدة وكما ان الواحد متقدم الوجود على الاثئین والثلاثة 
فكذلك الهوّية متقدمة الوجود على الكمّية » وكذلك الكمية متقدمة على الكينيّة 
كتقدم الاثنين على العلائةلة0) . 

واذا كانت النفس فاعلة من جهة ؛ ومنفعلة من جهة اخری... فان الهيولى 
منفعلة فقط » لانها غير علامة ولا فتالة ء وبالتالي فلا يفيض منها شيء آخر ؛ 
وهي نهاية سلسلة الفيض . 

والهيولى لكونها ناقصة لبعدها عن الباري ؛ ولشعورها بأنها دون النفس . . 


وتعني باصلاحها عناية تامت1 ۲ . 

ويختلف الاخوان في هذه الفكرة مع افلوطين > حيث یری ان النفس لما رأث 
اشتياق الهيولى الى وجود صورة لها ؛ منحتها النفس هذه الصورة » فاضطرت من 
اجل هذا إلى الحلول في الماد(" . 
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المرتبة الثائية: اوالوسطى 

وهي الطبيعة الكلية والجسم المطلق . 

الطبيعة الكلية ؛ 

النفس لها طرفان : طرف يتصل بالعقل الفقال ۰ وهو مركز فضلها » وطرف 
آخر يتصل بالجسم ويقبل عليه بقوة » هذه الجهة أو هذا الجانب يطلق عليه اسم 
«الطبيعة الكلية» وقد عرفها الاخوان بأنها : 

«قوة النفس الكلية السارية في جمیع الاجسام المحرّكة المدبّرة لها 
والمظهرة بها ومنها افعالها وآثارها »۲۳1 . 

وفكرة ان النفس تجمع بين جانبین بینهما تضاد » يبدو انها مأخوذة من 
افلوطین حیث يذهب الى ان للنفس الكلية وجهاً أعلى ۰ هو ماهيّة تعلو على 
المادة ء ولا تبدد ذاتها في عالم الاجسام » ووجهاً أدنى يرتبط بالجسم ؛ وهذا 
الوجه الثاني هو ما يسمى بالطبيعة ٠‏ فالوجه الاعلی ینقل الصور الى النفس الكلية 
السفلى » لتضیفها الى عالم الاجسام » والطبيعة هي انعكاس تلك النفس الكلية 
على المادة : وهي الواسطة بين اللفس الكلية وال وجودات المحسوسة » وعند 
الطبيعة تنتهي سلسلة الوجود الحقيقي ٦ا‏ . 

ویطلق اخوان الصفاء الطبيعة تارة على انها مبدأ للحركة والفعل » تأتي بعد 
النفس الكلية رتبة(۳ مغلما أطلقها افلوطین » وتارة يطلقونها على معنی آخر 
أخص فیحددونها پأنها : قوة من قوی النفس الكلية منبفة منها في جمیع الاجسام 
التي دون فلك القمر سارية في جمیع اجزائها كلها(“ . 

وللتفرقة بين المفهومین ٠‏ یضیف اخوان الصفاء الى الطبيعة صفة «الكلية» 
أحياناً عندما يقصدون بها المفهوم الاول » دفعا للالتباس . 

الجسم المطلق ؛ 

وهو القابل للابعاد الثلاثة : الطول والعرض والعمق . 

وهو صورة في الهيولى الاولى(”5) وله العلل الاربع ‏ فعلته المادية هو الجوهر 
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البسيط الذي قبل الابعاد الغلاثة ‏ وصار بها جسما . وعلته الفاعلة هو الباري » 
وعلته الصورية العقل ء وعلته الغائية هي النفس !"29 . 

وكلمة «الجسم » ترد في رسائل اخوان الصفاء مطلقة احيانا » ومقيدة احيانا 
اخرى » فقد تكون مقيدة ب« الكلي» ؛ ويقصدون بالجسم الكلي جسم العالم 
بأسره » وتارة مقيدة ب« الجزئي » ويقصدون بالاجسام الجزئية اشخاص الحیوانات 
والنباتات والمعادن وغیرها(۳ وتارة مقيدة ب«المطلق» وهو الذي يأتي بعد 
الهيولى كما هو الأمر الآن في هذا الموضوع . ١‏ 

وكثيرا ما يطلقونه من غير تقييد ‏ لا بالمطلق ء ولا بالكلي ؛ ولا بالجزئي ؛ 
ويفهم المقصود منه بحسب الحال والمقام » اذن فهناك جسم ؛ وجسم مطلق ؛ 
وجسم كلي وجسم جزئي ٠‏ 

والنفس بعد ان تقبل على الهيولى الاولى ؛ وتطبع فيها صورة الابعاد 
العلاثة » ویشولد من ذلك الجسم المطلق » تعطّف النفس عليه » فتصور فيه 
الاشكال والصور حسب قابلية الجسم استعداده شيئا فشيئا »على ترتيب ؛ لا أية 
صورة کانت » تأخرت او تقدمت بل الاول فالاول(۳) . 

كما انه ليس کل ماد تقبل کل صورة » فالخشب لایقبل صورة القمیص » 
فالهیولی قبلت أول ما قبلت صورة الجسم المطلق »ثم بتوسطه تقبل سائر الصور 
الاخری حسب الترتي ب(" . 

والفیض وقف «عند وجود الجسم ء ولم يفض منه جوهر آخر ۰ لنقصان 
رتبته عن الجواهر الروحانية » وغلظ جوهره ء وبعده عن العلة الاولی ۳ . 

واذا تحرینا الدقة ء فان رأي اخوان الصفاء صریح في أن الفیض يقف عند الهیولی 
الاولی »اذ انها غير علأمة ولافقالة » وموقفها سلبي لاايجابي » کما سبق ذلك . 

ولكن يبدوانهم يقصدون ان سلسلة الفيض تقف عند الهيولى الاولى ؛ 
بصورة عامة » او عندها بعد وضع الصور الجسمیة فيها . 

وفهم بعض الباحشین ان هذه المراتب الكلية التسع في سلسلة الوجود هي 
مراتب فيض » معتمداً في ذلك على رسالة جامعة الجامعة(۳" وعند الرجوع الى 
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المرجع المذ کور لا نجد فيه مايمكن ان يوهم بذلك1؟") وقد ذهب الى ذلك ايضا 
عمر دسوق, ا وكذلك الد کتور ابو العلا عفيفي في ان الاخوان ادخلوا الفلك 
المحیط والاركان الاربعة في عداد الفیوضات الافلوطینیة ٩۳‏ . 

ویبدو ان هؤلاء الباحشین غفلوا عن نصوص رسائل اخوان الصفاء التي تنهي 
سلسلة فيض الوجود بالهيولى او بالجسم على نحو ما ذكرنا . 

وربما خلط هؤلاء الباحثون بين فيض الوجود وفيض المعرفة ؛ فالتبس عليهم 
الامر »اذ ان فيض المعرفة ينتشر أفقياً ان جاز التعبير ‏ ومعارف الانسان 
اللدنيّة او العيائيّة ليست الا فيضا من النفس الكلية ۔ كما مر في الفصل السابق ۔ 
وأما فيض الوجود فينزل عمودياً ويقف عند الجسم المطلق . 

المرتبة الثالثة او العالم 
جمعنا الكلياث الاخيرة من سلسلة الكليات التسع » تحت عنوان «العالم» 


اذ هو يطلق ‏ في رأي اخوان الصفاء - على جميع الاجسام الموجودة من لدن الفلك 
المحیط الى الاجسام الجزئيّة الموجودة على الارض() . 


الافلاك ؛ 
وقد مرّان الجسم هو القابل للابعاد الشلائة ء واما صورته المتممة فكانت 
الشکل الكروي ۰ 


وقد قسم الاخوان الاجسام قسمین : قسم پسمی عالم الافلاك » واول حذه 
من اعلی سطح الفلك المحيط الى منتهی مقر سطح فلك القمر . وكذلك يطلق 
على هذا العالم : العالم اللوي . 

والقسم الثاني يسمى ١عالم‏ الارکان » واول حده من مقر سطح فلك القمر الى 
منتهی الارض : ويطلق عليه ایضا :عالم الکون والفساد ۰ كما يعرف بالعالم 
السفلي .ولما كان الشکل ی شکل کان هو الصفة المتممة للجسم ٠‏ وكان 
الكروي هو افضل الاشکال , فقد تکون من الجسم اولاً عالم الافلاك والکواکب ؛ فهذا 
العالم بجائب كروية شکله دائري الحركة » وهي أتم الحرکات ۰ كما ان نورها ذاتي . 
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والافلاك تسعة ء بعضها في جوف بعض » كحلقات البصلة ؛ أعلاها الفلك 
المحيط » وهو محيط بسائر الافلاك والكواكب ء دائم الدوران » يدير معه باقي 
الافلاك والكواكب . 

ويأتي بعد الفلك المحيط فلك الكواكب الثابتة ء ثم الأفلاك السبعة السيارة ء 
وهي فلك زحل » وفلك المشتري . وفلك المريخ ٠‏ وفلك الشمس ٠‏ وفلك الزهرة » 
وفلك عطارد ء وفلك القمر(۳ . 

وتمتاز الاجسام الفلكية بانها لاتقبل الکون والفساد والتغيير والاستحالة 
والزيادة والنقصان بمقتضی طبيعة تکوینها ء فهي ليست حارة ولاباردة › 
ولارطبة » ولاثقيلة ولاخفيفة » ولایستحیل بعضها الى بعض فیکون منها شي» 
آخر . ولا يزيد فى مقادیرها ولا ينقص ؛ فمن هنا كان قول الحکماء ان الفلك 
طبيعة خامسة(”" اذ الطبائع الاربع ؛ الحرارة والبرودة ء والرطوبة واليبوسة تختص 
ہما دون فلك القمر » ولكن ليس معنى ذلك ان الاجسام الفلكية مخالفة لأجسام 
مادون فلك القمر في كل الصفات » بل في بعض دون بعضص7* كما یمتاز عالم 
الافلاك وجواهر اشخاصها بأنها لا تختلط أجزاؤها ؛ ولايتكون منها شيء » فكل 
فلك يحتفظ باستقلاليته ء دون ان يذوب في فلك أعلى ء أو يذيب فلكاً دونه . 
وهذه الافلاك باقية على ماهي عليه الآن ء دون تغير وفساد واستحالة » مادامت 
لها هذه الحركة الدورية والاشكال الكروية الا ان يشاء باريها ومبدعها ان يبطلها 
دفعة واحدة او على التدريج » او يوقفها عن الدوران۱7 . 

الاركان الأربعة ؛ 

الاركان الاربعة » او الامهات الكليات هي : النار ء والهواء » والماء ٠‏ 
والارض (التراب) . 

هذه الاربعة هيولاها شيء واحد » هو الجسم » ولكن صورها مختلفة » فلكل 
واحد منها صورتھا المقوّمة التي تميزها عن الاخرى"“ . 

وهذه الاركان الاربع هي على الطبائع الاربع لحرارة والبرودة » والرطوبة 
واليبوسة . 
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ويستحيل بعضها الى بعض » فيصير الماء مثلاً هوا وتارة ارضاً : وكذلك 
الهواء يصير تارة ما؟ وتارة ناراً ء ومکذ(۳ . 

وقد «قال ارسطو طاليس : ان الدائرة الاولى التي دون السماء دائرة النار ء 
والغائیة دائرة الهواء ء والثالة دائرة الماء » والرابعة دائرة الارض »(۳ . 

وهذه الاركان الاربعة متفاوتة القوى » متضادة الطباع » مختلفة الصور ؛ 
متعادية متنافرة لاتجتمع الا بتأليف المؤلّف لها » وهذا التأليف لابد ان يكون على 
نسب معيئة » وان لم يكن كذلك فلا يكون الامتزاج والاتحاد . 

ويقرّب الاخوان الموضوع الى الفهم ء فیمغلون له باصباغ الرسام . فانها 
مختلفة الألوان متضادة الشعاع » كالسواد والبياض » والحمرة والصفرة وما 
شاكلها » ولكن متى استخدم الفنان الالوان بالنسبة المطلوبة » كانت اللوحة فنية 
جميلة ء ومتى لم يراع ذلك فان اللوحة تصبح عملاً مشوّھاً غير مقبول . 

وكذلك بالنسبة « لاصوات النغم الموسيقية» لابد ان تكون على النسبة حتى 
تستلذها الطبيعة وتسر بها النفوس » وهكذا الامر بالنسبة لتركيب الادوية الطبية 
وتركيب جواهر المعادن وكذلك الامر بالنسبة للاركان الاربعة » اذا اختلطت 
أجزاؤها بالنسبة المطلوبة تكوذت منها ؛المولدات(* . 

المولّدات : 

هي الکائنات الفاسدات ء وهي ؛ المعادن واللبات والحیوان » وهي الحلقة 
الأخيرة من سلسلة الوجود . 

ولم يحدث هذا العالم كله دفعة واحدة » بل على تدريج ؛ فالجسم المطلق 
«أتى عليه دهر طویل الى ان تمخض ٠‏ وتمیز اللطیف منه من الکفیف » والی ان 
قبل الاشکال الفلكية الكرويّة الشفافة ء تركب بعضها في جوف بعض ٠‏ والی ان 
استدارت أجرام الكواكب النيرة ؛ ورکزت مراكزها الى ان تميزت الاركان 
الاربعة » وترتبت مراتبها واتتظم نظامها» » ويستشهد الاخوان لذلك بقوله 
تعالى ؛ «خلق السموات والارض في ستة ایام » » واما مقدار هذا اليوم فيحدده 
قوله تعالى ٠‏ « وإن يوماً عند ربك كألف سنة مما تعدون »(۲۸۳ . 
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ويقول الاخوان ؛ ان العالم انسان كبير ؛ كما ان الانسان عالم صغير 
فمراحل تكون الانسان تمٹل مراحل تكون العالم » فاذا كان الائسان يبدأ من 
یو ونس » ثم يكون الانسان كاملاً. .. فان العالم هكذا 
مر بمراحل » كل مرحلة اتت نتیجة تطور المرحلة السابقة الطبيعي ؛ الى ان 
وصل الى وضعه الحالی 910 . 

واذا كانت السلسلة الوجودية نازلة من أعلى الى أدنى الى ان وصلت الى 
المولدات فان ثرتيب الاجناس المولدات عکسی » فالمعادن أسبقها زماناً وأدناها 
رتبة » والحیوان آخرها زماناً وأعلاها مکائ ء وپناء على ذلك فالمعادن سابق 
زماناً على النبات » والنبات سابق على الحیوان ؛ وذلك بمقتضی الطبیعة( . 

وتشمل کل واحدة من هذه الاجناس الغلاثة على انواع » وبين تلك الانواع 
ايضا افضلية » فأشرف أنواع المعادن مايلي اول رتبة النبات ء وأشرف آنواع 
النبات مايلي اول رتبة الحیوان » واشرف انواع الحيوان مايلي الانسان ٠‏ واشرف 
اصناف الانسان مايلي اول رتبة الملائكةل"" . 

وقد دفع رأي الاخوان هذا في التطور والتدرج دیتریصی ناء الى القول 
بأن اخوان الصفاء هم داروینیو القرن الرابع الهجري » لانهم يقولون بالنشوء 
والارتقاء » ويعلق ديبور على هذا الأ باه اقل منه صوابا(:*) . 

وکما يقول بعض الباحشین فان نظرية الاخوان هذه مأخوذة من نظرية ارسطو 
في سلم العالم » والتطور عند ارسطو ليس الا رقيا منطقیا وليس واقعيال'") ولكن 
اذا ادرکنا ان الاخوان يتفقون مع ارسطو في غائية الكائنات ٠‏ كما يأتي في الفصل 
التالي » فانه من الممکن ان نفسر فكرة التطور والتدرج عند الاخوان تفسيراً 
أخلاقياً , لذلك فالسلسلة ان كانت نازلة وجوداً وخلقاً فانها صاعدة اخلاقاً 
وغاية ء كما سبق في اول هذا الفصل » وهذا الارتقاء هو غاية الكل“ . 

نفس العالم ؛ 

في رأى اخوان الصفاء ١‏ أن النفس الكلية هي نفس العالم . 

فكما ان الانسان عبارة عن نفس وجسم » فكذلك العالم عبارة عن نفس 
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وهي النفس الکلیة » وجسم هو هيكل هذا العالم من لدن الفلك المحیط الى منتهی 
الارض بما فيها وما عليها . 

ويطلق الاخوان على العالم - كما مر آنفا ‏ الانسان الكبير » فكما ان نفس 
الانسان سارية في جميع أجزاء بدنه . كذلك نفس العالم سارية قواها في جميع 
أجزاء الفلك » وآشخاصه » وفي كل مايحوى الفلك من سائر الاجسام » وفيما 
دون فلك القمر9؟") . 

ويشرحون العلاقة الموجودة بين النفس والطبيعة بأن النفس الكلية هى روح 
العالم ؛ والطبيعة فعلها » والارکان هي الھیولی الموضوعة لھا ؛ والافلاك والكواكب 
کالادوات لها » والمعادن والنبات والحيوان كلها مصنوعاتهاك؟) . 

وحول صلة عالم الافلاك بعالم الكون ؛ يستعرض اخوان الصفاء ثلاثة آراء ٠»‏ 

١-ليس‏ للأشخاص الفلكية أفعال ولا دلالاٹ ؛ وان حكمها حکم 
الجمادات » وهذا هو رأي طائفة من اهل الجدل (علماء الكلام) تركوا النظر في 
هذا العلم واغفلوا البحث عنه . 

١‏ لها دلالات على الکائنات في هذا العالم قبل كونها ء وهذا رأي اصحاب 
الاحكام (المنجمين) » وعرفوا ذلك بكثرة العناية بالارصاد لحركاتها وتأثيراتها ء 
والنظر فيها واعتبار احوالها » وشدة البحث عنها ء ثم ان هؤلاء سجلوا في كتبهم 
ما شاهدوه وما لاحظوه عبر القرون وشرحوها بصورة مفصلة . 

؟- لها بجائب الدلالات افعال وتأثيرات على هذا العالم » وهذا رأي الفلاسفة 
الروحانيين المؤيّدين بالتأثير الالهي والعناية الربانية ء ومن هؤلاء اخوان الصفاء ء 
فهم يؤكدون على ان کواکب الافلاك ليسوا الا ملائكة الله ؛ خلقهم لعمارة عالمه 
وتدبير خلاتقه ؛ وهم خلفاء الله في افلا( . 

واذا كان اخوان الصفاء اخذوا من افلوطين مصطلح الانسان الكبير والعالم 
الصغير واتفقوا معه في سريان نفس العالم في جميع اجزاء الفلك الى مادون فلك 
القمرلا*) فانهم یختلفون معه في تحديد العلاقة بين الاشخاص الفلكية وحوادث 
هذا العالم ؛ فقد ذهب الى ان النجوم ليست فاعلة لحوادث هذا العالم » وائما 
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تنبیء بالحوادث » وانها علامات دالة عليها فحسب(۳ . 

وعنده ان هذا العالم الكبير بجانبيه المعقول والمحسوس يمغل کائناً حيّأ 
هائلاً » فكما ان اجزاء الجسم العضوي لايؤثر بعضها في بعض من حيث هي جواهر 
متفرقة بل تتضافر كلها لأداء وظائف عضوية مشترکۂ ۰ وتمارس فعلهافي توافق 
واتحاد » فكذلك تتضاعف اجزاء الكون كلها كأنها اعضاء في جسم حي واحد ؛ 
وهذا التوافق لايرجع الى تأثير مادي متبادل فيما بينها » وائما الى تأثير الشبيه 
على شبيهه(") وهذا مني على فكرة التعاطف التي قال بها هذا الفيلسوف » وفسر 
بها فكرة التأثير من بعد في شتی مظاهرها ء بأن يكتفي بالقول انه تأثير الشبيه 
على شبيهه الذي يشترك معه فى کون حي واحد . دون ان ينظر الى الالتجاء الى 
فكرة الاتصال المادي المباهر ٠.‏ 

قدم العالم أو حدوثه ؛ 

هذا الموضوع كان مار نقاش وجدل بين الفلاسفة المسلمين وعلماء 
الكلام » وحاول کل طرف ان يغبت وجهة نظره من خلال الأدلة التي يسوقها ء 
والاستناد الى رأي الفلاسفة القائلين بهذا الرأي او ذاك ء والاستدلال بنصوص 
دينية تؤيد وجهة نظر كل فريق . 

واخوان الصفاء في الوقت الذي يدلون برأيهم في هذه المعضلة ٠‏ ويفندون 
الرأي الآخر يحاولون تحرير الموضوع ۰ وعرض اوجه استعمالات «القدم» في 
التعبير » وكذلك تحديد المعنى الاصطلاحي لكل من القديم والحدیث ‏ وذلك 
كمنهج ضروري لفهم القضية ء ولسير المباحثة والمناقشة وفق الاصول العلمیة » 
بغية الوصول الى الحقيقة : 

ولا ٠‏ ان تقدم الاشياء بعضها على بعض يكون من خمسة أوجه ؛ 

بالزمان والكون » مثل موسى اقدم من عيسى . 

او بالطبع مغل الحيوان اقدم من الائسان . 

او بالشرف والمكائة مثل الشمس اقدم من القمر . 

او بالمرتبة كما في الاعداد ؛ فالاول اقدم من الشاني ٠‏ والشاني اقدم من 
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الغالث » وهكذا . 

او بالذات کتقدم العلة على المعلول , مغل اسبقية حركة اليد على حركة 
المفتاح( ٩۰۰‏ . 

ثانيا : القديم كمصطلح فلسفي يعرفه اخوان الصفاء بأئه ؛ 

دما لم يكن ليس » اي غير مسبوق بعد( ٩۳‏ . 

والعالم في رأيهم ليس قديما » بل هو محدث ١‏ لاله مسبوق بالعدم ؛ 
فالقديم هو الباري وحده(؟""© . 

وكما ان تقدم الباري على العالم لیس كتقدم العلة على المعلول » بحیث 
تکون الاسبقية ذهنية » بل هي كتقدم الواحد على سائر الاعداد0 ۳) ۱ 

اما إذا كان القصد بالقدم القدم الزماني بسعنی ان العالم موجود من اول 
الزمان » وبعبارة اخرى انه موجود قبل الزمان فهذا صحیح ؛ لان الزمان عبارة عن 
عده حرکات الفلك : والمکان سطحه الخارجي , فالفلك سابق على الزسان 
والمکان ء ولولاه لما کان . 

وبعد ذلك يبحث اخوان الصفاء عن الملابسات التي حملت هؤلاء الغلاسفة 
على القول بقدم العالم دون ان پحددوا القدم بمفهومه الزمائي » هو أئهم انطلقوا 
من قياس الغائب على الشاهد » فالعادة جرت في الشاهد ان كل مصنوع فإن صائعه 
يعمله من هيولى ما ٠‏ في مكان ما » فى زمان ما , بحرکات وادوات » وحيث لا 
يدرك هذا الشخص هذه الامور في خلق العالم ء يتجه الى القول بالقدء“''ٗ والذي 
حملهم على هذا القياس انهم نظروا الى الموجودات الجزئية المدركة بالحواس 
فوجدوا لكل منها اربع علل علة فاعلية ؛ وعلة مادية , وعلة صورية وعلة غائية » 
ولما فكروا في حدوث العالم بدؤوا يطلبون له هذه العلل الاربع » ترى من عمله ؟ 
ومن اي شيء عمله ؟ وكيف عمله ؟ ولم عمله ؟ ومتى عمله ؟ ۰ 

ولما عجزوا عن فهم ذلك دعاهم جهلهم الى القول بقدم العالم » فالشي» في 
رأي هؤلاء يكون محد ثا اذا كان له هذه العلل واذا لم تكن فيكون قدیمالا ۳۳ . 

فهؤلاء ‏ في نظر اخوان الصفاء - تصوروا هذا الموضوع الميتافيزيقي الدقيق 
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كتصورهم لأي جزئي طبيعي ء فمن هنا ء اخطؤوا القياس » وحادوا عن الصواب . 

ذلك ان موجوداتهم الجزئية المحسوسة هي من صنع الطبيعة ‏ واما الهيولى 
الاولى التي هي اساس هذا العالم فمخترع لا من شيء آخر بل كانت عن طريق 
الفيض ؛ وللمسائل الميتافيزيقية منهجها الخاص بها » وللامور الطبيعية منهج آخر 
للبحث عنها . ويستمر الاخوان في شرح ذلك فيقولون : 

وجد الحكماء بعد التأمل الدقيق ان المصنوعات أربعة آنواع ؛ 

١‏ مصنوعات بشرية ؛ مثل ما يعمله الصناع > وهي بحاجة الى ستة أشياء 
ليتم بها الصنعة ء وهي : المادة ء والمكان » والزمان » والحركة » والادوات 
ولآ . 

۲- مصنوعاث طبيعية مكوّنة من الأركان الأربعة ء مغل آشخاص الحیوانات 
والنباتات والمعادن » وهي بحاچة الى اربعة اشباء . المادة » والمکان ء 
والزمان » والحركة . 

۲- مصتوعات نفسانية (نسبة الى النفس الكلية ‏ اي هي صنعتها) كالأفلاك 
والکواکب والأركان : وهي بحاجة الى شینین ؛ الهيولى والحركة . 

4 مصنوعاث إلهية کالعقل الفقال : واللفس ٠‏ والهیولی » وهي ليست بحاجة 
الى شي» لان فعل الباري اختراع وإبداع بلاحركة ولازمان ولا آدوات(۰۸٩)‏ . 

اذن لابد ان لایکون هناك خلط بين المصنوعات . 

ویفتد اخوان الصفاء » من خلال اثبات الحركة للعالم ء دعوى القائلین بقدمه 
حسب التعریف الاول للقديم ء ذلك ان حرکات العالم ثبتت ببراهین هندسية 
ضرورية كما بینها اصحاب المجسطي » وان الفلکیین یعرفون حرکات الکواکب 
السبع السيارة ء وتأثيرها على ما دون فلك القمر ۰ وکیف انها اذا سكنت اضمحل 
عالم الكون والفساد(*"") . 

نهاية العالم : 

لا احد يشك في اضمحلال اجساد جميع الحيوانات والنباتات ؛ وكذلك 
المعادن » ولكن هذا الھیکل الهائل المسمى بالعالم هل یضمحل ویفنی ؟ . 


229 


يرى الاخوان ان العالم انسان كبير » وموت الانسان : مفارقة نفسه 
جسده » وبعد المفارقة یضمحل الجسد ولاتبقى صورة الانسان . 

وموت العالم هو مفارقة النفس الكلية له ء فحینما تفارقه تبطل حرکات 
الافلاك ء واذا هي بطلت بطل العالم ء وتلك هي القيامة الکبری( ٩۱‏ . 

ولکن متي تتوقف هذه الحرکات ؟ او متى تفارق النفس الكلية العالم ؟ 

ان النفس الكلية ‏ كما سبق عند الکلام عنها في هذا الفصل - لها جانبان ؛ 

جانب أعلى يتصل بالعقل الفقال ء ومنه يتلقى الفيض ؛ وجانب أدنى متصل 
بالهيولى يفيض عليها الصور والاشكال . 

والنفس الكلية عندما تنتهي من إلقاء هذه الصور والاشکال ؛ تترك الجسم 
وتتخلى عله وتنجه بكليتها نحو العقل الفعال » فاذا هي تركت الجسم المطلق يبقى 
هو من غير مدبّر ومحرّك » فيسكن الفلك عن الدوران » والكواكب عن السير » 
والاركان عن الاختلاط والتمازج ہ وتبلی النبات والحيوان والمعادن(' , 

ويحتجون لذلك بدلیل من خمس مقدمات ؛ وهي : 

. الفاعل المختار هو الذي يقدر على الفعل وتركه متى شاء‎ ١ 

فهذه مقدمة موجبة صادقة ؛ حسب الاصطلاح المنطقي ٠‏ ویبدو أن هذه 
المقدمة عبارة عن شرح معنی الاختيار . 

۲- كل فاعل حکیم مختار فله في فعله غرض . 

وهذه موجبة كلية صادقة ء وهي شرح لمعنی الحکیم . 

۲ الفرض هو عناية سابقة في علم الصبانع قبل (ظهار صنعته » من جله یفعل 
ما یفعله ؛ فاذا بلغ الى غرضه قطع الفعل وأمسك عن العمل . 

وهذه مقدمة لتحديد معنى الغرض ٠‏ 

+ کل حكيم صانع اذا علم علماً يقينياً انه لايبلغ الى غرضه في فعله » فانه 

وهذه مقدمة كلية موجبة صادقة . 

۵ محرّك الافلاك والكواكب فاعل مختار حكيم قادر . 
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وهذه مقدمة موجبة . فینتج من هذه المقدمات : ان العالم سيخرب 
يوا" . 

ومن الممكن ان نصوغ من ذلك قیاسا من الشكل الاول على النحو التالي ١‏ 

محرك الافلاك والكواكب فاعل مختار حكيم قادر . 

وكل فاعل مختار حكيم قادر له في فعله غرض . 

النتيجة ؛ محرك الافلاك والكواكب له فى فعله غرض . 

وبالنسبة للفاعل فالتقسيم العقلي لايقبل اكشر من الاحتمالات الشلاث 
الآنية ' 

-١‏ ان يبلغ الغرض ء فيكفً عن الحركة . لأنها كانت من أجله ؛ فاذا تحقق 
الغرض بطلت الحركة » حتی لایلزم تحصيل الحاصل . 

١‏ لم يبلغ الآن ؛ ولكن يعلم انه سيبلغه مستقبلا ء فهنا عندما یبلفه , يكف 
عن العمل كما كان الامر بالنسبة للاحتمال الاول . 

؟-لم يبلغ ؛ ويعلم انه لايبلغه ء فيمسك عن العمل » لأنه كان لغرض » واذا 
كان الغرض مفقودا كان العمل عبثا ؛ والعبث محال من الحكيم . 

فالنتيجة بئاء على الاحتمالات الثلاث : ان الحركة تتوقف ء واذا توقفت 
الحركة اضمحل هذا العالم وبطل قوامه . 

ونحن نعتقد ان هذا الدليل واضح . رغم ان الدسوقي لم يجد فيه ذلك : وظن 
ان الاخوان خذلهم منطقهم » ويبدو انه مرّ على المقدمات الخمس عابرا » ولم 
يحاول ان يصوغها على شكل قياس منطقي . 

كما ان هذا الباحث وجد في رأيهم في فناء العالم تضاربا مع رأيهم في الفیض 
الذي هو مستمر لاينقطع ء ويظن ان الاخوان ارتکبوا هذا التضارب في القول حتى 
لايتهموا بالخروج على العقيدة السليمة!"!') . 

الا اننا لانجد هذا التضارب هنا » فهم أكدوا على ان الفيض يتوقف عند 
الجسم كما مر في اول هذا الفصل » وأما الذي يضمحل فهو الجسم » فالفناء اذن 
لایلحق سلسلة الفيض » فتلك باقية على ما كانت عليها من تلقي الجود الالهي » 
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واما مایحل بهذا العالم من فناء » فلتفرغ النفس الكلية للتوجه نحو الباري عن 
طريق العقل الفقال وعندئذ سیخرب العالم الجسماني . 

ويسكن «الفلك عن الدوران » والكواكب عن السير ء والأركان عن 
الاختلاط والمزاج وتبلى النبات والحيوان والمعادن » ويخلع الجسم الصور 
والاشکال والنقوش » ويبقى فارغاً كما كان بدیاً » اذا عرضت عله النفس وأقبلت 
نحو عالمها ولحقت بعلتها الاولى وصارت عنده وائحدت به»(۱۳٩‏ . 

خاتمة 

والآن بعد هذا العرض لرأي اخوان الصفاء في مبادی» الموجودات . يجدر 
بنا ان نبحث عن اصول هذا الرأي » ومدى تأثرهم بمذهب فلسفي معيّن ٠‏ او بأكثر 
من مذهب . 

ان الاخوان يعون ان مذهبهم في الوجود فيشاغوري » ومن هنا كان 
اهتمامهم بالعدد «اذ في معرفة الاعداد معرفة موجودات الباري»(*'“ , 

واذا كان هناك تفسیران للعده الفيشاغوري ؛ الاول ان الاعداد هي عناصر 
الموجودات والثائي ان الاعداد نماذج تحاكيها الموجودات("'') فان اخوان 
الصشاء اختاروا التفسير الاخير « واعلم يا اخي انه يقال بالتقريب الى افهام 
البشر :ان الباري جل ثناؤه وتعالى كبرياؤه › هو قبل الموجودات ؛ كما ان 
الواحد هو قبل الاعداد ب( , 

فالقضية هنا قضية تبسيط للموضوع ٠‏ حتى يكون بامكان الناس تصوره » 
والا فان «الواحد وما بعده محتاج الى الغير » وهو العاد )^ , 

لذلك فما ذهب اليه بطرس البستائى من ان اخوان الصفاء اعتبروا العدد اصل 
الموچودات(۱۱) لايعبر عن رأي الاخوان . 

ولكن هل مذهب اخوان الصفاء في الوجود فيثاغوري كما يعون ؟ 

ان اخوان الصفاء يقولون بالفيض الافلوطيني ؛ ونستطيع ان نقول ؛ ان 
اسلوب عرض فكرة الفيض يكاد أن يكون واحدا عندهم وعند افلوطين . 
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وكما ان الفيض عنده يتم على أساس الکمال الالهي » وصدور الموجودات 
عن هذا الكمال » فانه يتم في نظر الاخوان ایضا على اساس هذا المبدأ ء فالباري 
«لما کان تام الوجود وکامل الفضائل.. لم يكن من الحكمة ان يحبس تلك 
الفضبائل فى ذا(" . 

وفيما يتعلق بمراتب الوجود الاولى ‏ فإن مبادىه الموجودات عند افلوطين 
تبدأ بفالوث مسقدس : الواحصد ء العسقل » النفس ؛ وليس هؤلاء الفلاثة 
بالمتساویات ‏ فالواحد أسماها » والعقل يتلوه ؛ والنفس آدناها(۳ . 

وكذلك الرأي عند الاخوان فیقولون ان الموجودات الاولية هي ثلاثة ؛ 
الباري ء والعقل » والنفس ٥'۹!‏ . 

واما الهيولى الاولی عند الاخوان التي في المرتبة الرابعة ہ وتأتي بعد اللفس 
بعد ان فاضت منها . . فهى الحقيقة الرابعة عند افلوطين ہ والتى تسمی تارة 
بالمادة ‏ وتارة بالاقنوم الرابع ؛ وهي الهیولی الضروریة للصيرورة الواقعة في 
الكون بلا انقطاع » وهي انبشت عن النفس حين نسيت النفس ان تنظر الى أعلى 
تجاه العقل . 

وعنده لايمكن إدراك الهيولى الا بطريقة سلبية » لانها مجردة من الصور 
التي هي مشا التتحدير(؟؟0) . 

وقد لاحظنا ان الاخوان عرّفوا الهيولى الاولى بأنها قابلة للصور ؛ فهي من 
حيث ذاتها خالية من كل صورة , ولكنها قابلة لكل صورة ثلقيها اليها 
سی 

وبالنسبة لمراتب الموجودات الثانية والثالثة عند الاخوان فنستطيع ان نقول 
ان رأيهم فيها او في الطبيعيات بصورة عامة ارسطية . ولكن بعد ان حولوها الى 
مباحث نفسية على حد تعبیر ديبوركة؟") . 

ومما هو حدير بالذكر ان افلوطين لم يهتم بالابحاث الطبيعية قدر اهتمامه 
بباقي فروع الفلسفة » كما انه افسح المجال لدخول الکفیر من الخرافات بالتغلغل 
في ابحاث الفلسفة بصورة عامة ؛ والطبيعيات بصورة خاصة۳) وقد كان لموقفه 
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هذا » في رأینا ء تأثير كبير على اتجاه اخوان الصفاء ٠‏ الا انهم مع ذلك لم يهملوا 
الطبيعة ء بل خصصوا سبع عشرة رسالة من موسوعتهم للطبیعیات ‏ عدا الافکار 
والآراء المتنائرة في باقي الرسائل حول مسائل الطبيعيات . 

واذا كان ارسطو فر وجود العالم - بمعنى ما سوى الله على اساس 
الهيولى والصورة . . فان الاخوان اخذوا منه فكرته ء وفسروا بها وجود هذا العالم 
المادي ‏ كما سبق أن عرّفوه ‏ وقالوا ٠‏ 

«ان الله لما أراد إيجاد العالم الجسمائي » اخترع اولاً الأصلين ء وهما : 
الهيولى والصورة ؛ ثم خلق منهما الجسم المطلق » وجعل بعض الاجسام » يعني 
الاركان » على الطبايع الاربع التي هي الحرارة والبرودة واليبوسة والرطوبة , 
والاركان هي النار والهواء والماء والارض : ثم خلق من هذه الاركان جميع ما على 
وجه الارض من الحيوان والنبات والمعادن ٩۳»‏ . 

الاانهم يختلفون معه في : 

١‏ تحديد العالم » فعنده » هو ما سوى الله » واما الاخوان فكما تطرقنا اليه 
آنفا عرفوه بأئه ١‏ يطلق على جميع الاجسام الموجودة من لدن الفلك المحيط الى 
الاجسام الجزئية الموجودة على الارض » وهو في المرتبة الشالشة من مراتب 
الوجود . 

۲- قدم العالم . فعند ارسطو العالم قديم اي :غير مسبوق بعدم › واما عند 
الاخوان فكما سبق » فهو محدث . 

۲- في حقيقة الطبيعة . 

فارسطو انکر رأي افلاطون انها نفس ؛ وائما هي في رأيه صورة » وصورة 
الشيء طبيعة الشيء مادام الشیء(۱۲ . 

وعند الاخوان هي قوة من قوى النفس الكلية ؛ منبقة منها في جميع الاجسام 
التي دون فلك القمر ‏ سارية في جميع اجزانها كلها" وهي التي تسمى عندهم 
باسح الشرعي : الملائكة الموكلون بحفظ العالم » وتدبير الخليقة بإذن 
الل" . 
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واذا كان الاخوان قد فسروا مبادئ الوجود الاولی : الباري » والعقل » 
والنفس عن طريق الفيض الافلوطيني » وفسروا مبادی» الوجود الاخرى عن طريق 
الهيولى والصورة حسب المذهب الارسطي . . فانهم لم يتخلوا عن نظرية المٹل 
التى رددها افلوطين متأثرا بافلاطون » فيقول اخوان الصفاء : 

- «واعلم ان صور هذه الحيوانات » مع اختلاف أشكالها » وسائر هيئاتها ء 
مغالات وأشباح لتلك الصور التي في عالم الافلاك » غير ان هذه في هيولى 
جسمائية ‏ وتلك في جواهر روحانية ؛ ومانسبة هذه الخلائق التي في عالم الكون 
والفساد وأحوالها بالاضافة الى تلك الخلائق التي في عالم الافلاك وأحوالها.. الا 
كنسبة الصور المنقوشة على وجوه الحيطان » وابواب الحمامات بالأصباغ 
المختلفة » وكما ان تلك الصور مغل وأشباح للدواب المتحركة والحيوان 
الحساس » وان تلك الصورة ميتة وهذه حية . كذلك تلك الخلائق روحائیة وهذه 
جسمانية ؛ وتلك شفافة وهذه مظلمة ۰ وتلك باقية وهذه فانیة... »۱۳۱ . 

واما افلوطین فيقول ' 

ان هذا العالم المادي ليس الا على غرار المعقول » وان عالم المعقول يتطابق 
مع هذا العالم المحسوس بقدر الامكان » ونقول بقدر الامكان لأن هذه المحاكاة 
ناقصة » فجميع الصفات السامية الموجودة في عالم المعقول ؛ والني ليس من 
طبيعة المادة ان تتحملها » تنقلب في عالم الحس الى أضدادها » فالواحد مثلاً 
تتحول الى كثرة ء والانسجام ينقلب تصادماً ومعارضة » والأزل يستبدل بالزمان » 
والحقيقة تستبدل بالغام ۲۳۲ ۱ 

كما يتفق الاخوان مع افلوطين في ان العالم المحسوس - رغم صفاته السابقة 
۔ خيّر » فقد خالف افلوطين القائلين بأن العالم المادي المحسوس شر » وله في 
مناقشتهم ادلة قوب 0 , 

وفي ذلك يقول اخوان الصفاء ۰ «ان الطبيعة لم تفعل شيئا باطلا » ويصفون 
هذه القضية بأنها كلية صادقة » اذ ليس شيء من الموجودات بلا فائدة ولا 
عائدة ‏ بل ما من شي» الا وفيه جر لمنفعة أو دقع لضرر(*۳ . 
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والآن تبين لنا ان مذهب الاخوان في الوجود لم یکن فيشاغورياً » كما 
ادعوا ؛ وانما هو مزيج من آراء افلوطين وارسطو ءالا ان الفيغاغورية ليست 
غريبة علي فلسفة افلوطين »اذ ان منابعها هي ' 

. افلاطون‎ ١ 

۲ الرواقية . 

٠ فیثاغورس‎ -۲ 

4 الاورفية . 

5 نومینوس ۔ 

1 النزعة الشرةة(" . 


هوامش الفصل الثائث. الباب الثالث 


(۱) «ایس ولیس » جاء في قول العرب انتني به من حيث ایس وليس . قال الخليل «لم تستعمل ایس الا في هذه 
الكلمة ؛ وائما معناها کمعٹی حيث هو في حال الكينوئة ‏ وقال ان معنى لا ایس أي لاوجد » (ابن منظور 
الخزرجي ‏ لسان العرب ۷/ ۲۱۷ طبعة بولاق ؛ مصر ۱۳۰۱ه) . 
وجاء نقلا عن الخليل والفراء «ان اصل «ليس » لا ایس , طرحت الهمزة والزقت اللام بالیاء فصارت ليس » 
(الزبيدي تاج العروس . فصل اللام - باب الهمزة) ویشول الد کتور مد کور ١‏ ان الكددي هو الذي استخدم 
ایس پمعنی الوجود كمصطلح فلسفي ومنه اخذ الاخرون . (الکتاب التذ كاري في الذ کری الالفية لوفاة ابي 
نصر الفارابي - تصد ير الد كتور ابراهیم مد كور -الھیئة المصرية للکتاب » القاهرة ۱۹۸۲ ۰ ص۲۱) . واصلها 
في البابلية لاٳيسو . 

(۲) الرسائل - الرسالة ۲۳ ۔ ۲١٣-۲۰۲/۲‏ . 

(۳)د . فزاد زکریا التساعية الرابعة لافلوطین ۳۹ . 

(+) الرسائل -الرسالة ۱ ۳۸۱/۲ , 

. ۲۵۱/۱ - الرسالة‎ )٥( 

(1) الرسالة ۱۲ ۵۱۵/۲ . 

(۷) الرسالة ۳۲ - ۱۹۹/۲ ۰ 

(۸) الرسالة ۲۰۱/۳۲۲ . 

(۹) الرسالة ۱۷۹/۴۲۲ . 
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(۱۰)د . عبدالرحمن بدوي ‏ خریف الفكر الیونانی ۱۰۸ ۰ 

(۱۱) الرسائل -الرسالة ۸۰ ۔۳/ ۳۵۲-۲۵۱ 

(۱۲) الرسالة 9؟ ‏ ۲۳۸/۳ . 

(۱۲) عمر دسوقي -اخوان الصفاء ۱۵۰ . 

(۱۲) الرسائل ۔الرسالة ۲ ۵١٥/۳‏ . 

(۱۵) يوسف كرم ‏ تأریخ الفلسفة الاوروبية في العصر الوسيط ۸۸-۸۷ . 

(13) الرسائل ۔الرسالڈ ٠١‏ ۔ ٠١۱/۱‏ . 

(۱۷) الرسالة ۱۸ ۔۱۲۸/۲ . الرسالة ۲۰۷/۸ . 

(۱۸) الرسالة ۲۳۷/۲۰۲۵ . 

(۱۹) الرسالة خا ۲۰۹/۰ , 

(۲۰) الرسالة 1۸ -؛/ ۲۰۹-۲۰۷ 

(۲۱) دیبور - تأریخ الفلسفة في الاسلام ۱٠۸۳-۱٣۷‏ ۰ 

(۲۲) عبدالرحمن بدوي - خریف الفکر اليوناني ۱۷ . 

(۲۲) الموسوعة الفلسفية المختصرة ٠٦‏ .د .محمد غلاب ۔ الفلسفة الاغريقية ۲۰۱/۱۲ , 

(۲۶) الرسائل - الرسالة 4۰ ۲۸۸/۲ . 

(۲۵) الفارابی - آراء اهل المدينة الفاضلة ۳۷ . 

(1؟) ابن عربی الفتوحات المكية ۲۲۳/۲ ١‏ 

(۲۷) المصدر نفسه ال 2 

(۲۸) المصدر ئفسه ۸۹۵-٩۸٤/۲‏ , 

(۲۹) المصدر نفسه ۸۷/۲ ۰ 

(۲۰) المصدر نفسه ۸/۲ . 

(۲۱) ان عبد اللطیف العبد في بحثہ ؛ الانسان عند اخوان الصفاء ص۸۸ » عبّر بالعقل الاول على لسان اخوان 
الصبفاء ‏ على العقل الفعال دون ان یکون له في ذلك سند ؛ ثم يوحي بان الاخوان يقولون بالعقول العشرة في 
حين انهم لم يقولوا بها . 

(۲۲) الرسائل الرسالة ۲۳۶/۲۲۵ . 

(؟؟) الرسالة ۲۵ ۲۲۸/۲ . 

(:۲) الرسالة ۱۹۹/۱۰۵ . 

(۲۵) الرسالة 1؟ ۲۱۲/۲۰ . 

. ۲۸۰/۶٩۱ الرسالة‎ )۴۹( 

(۳۷) الرسالة ۳۲ - ۱۹۰-۱۸۸/۲ , 

(۲۸) الرسالة ۲۵۰/۲۰ . 

(9؟) الرسالة ۲۰۹/٩۵‏ . 

(1۰) الرسالة ۲۰۹/۸ . 

. ۲۰۰/۰۰٩ الرسالة‎ )4۱[( 
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۰ ۱۸۵-۱۸۲/۲ ۳۲ الرسالة‎ )٤٤( 

(1۳) عبدالاطیف العبد ۔الائسان عند اخوان الصفاء ٩۱‏ , 

. ۷١ رسالة جامعة الجامعة‎ )٤٤( 

. الرسائل ۔الرسالة ۳۲۔۱۹۷۲‎ )٤٤( 

. 586/514١ الرسالة‎ )٤٤( 

. ۱۹۷/۲ - ۳۲ الرسالة‎ )٣٤( 

(۸) الرسالة ۳۲ - ۱۹۸/۲ . 

(5) الرسالة ۱۸۵/۲۰۲۲ . 

(۵۰) الرسالة ۲۰۱/۵ . 

(۵۱) الرسالة 4۵ - ع/۲۱۳-۲۱۲ . 

(۵۲) الرسالة ۳۲ ۱۸۹/۲ء 

(۵۳) الرسالة ۲ - ۱۲۱/۱ ۰ 

۰ ۱۹۱-۱۹۰ /۲ ۲۲ الرسالة‎ )٥٥( 

(۵۵) الرسالة ۷ - ۲۱۳/۱ . الرسالة ٢٢‏ - ۲۱۰/۳ ۰ 

۰ ۲۲۸/۴ ۳۵ الرسالة‎ )۵٩( 

(۵۷) الرسالة ۳۲ - ۱۸۷-۱۸۲/۲ ۰ 

(۵۸) الرسالة ۲۵/۲۱۱ . 

(ده) الرسالة ۷/۲۰۱۵ . 

(۰+) الرسالة ۲۲ ۔- ۱۸۹-۱۸۵/۲ ۰ 

(1۱) د : فزاد زکریا فى مقدمته للتساعية الرابعة لافلوطين ۲۱ ,د . عبدالرحمن پدوي - خریف الفکر 
الیوٹائی ۱۰۹ 

(11) الرسائل - الرسالة ۲۱۳/۲۳۶ ۰ 

(1۳) د . فؤاد زكريا فى مقدمته للتساعية الرابعة لافلوطین ۱۲۵-۱۲ ۰ 

(14) الرسائل- الرسالة ؟؟ -5/ 181 . 

(18) الرسالة ۱۳/۲۰۱۸ . 

(55) الرسالة ۱۸۲/۲۳۲ . 

(۱۷) الرسالة ۳۵ ۲۲۸/۲ . 

, ۲۱۳/۲ - ۲٩ الرسالة‎ )۱۸( 

(*1) الرسالة ۱۵ ۷/۲۰ . الرسالة ۱۹۷/۲۲۲ . 

(۷۰) الرسالة ۱۸۳/۳۴۲ , 

(۷۱) الرسالة ۲۲ ۱۹۷/۳ . 

(۷۲) ص۲۱ من هذه الرسالة . 

(۷۴) عبد اللطیف العبد - الانسان عند اخوان الصفاء ۸۳ ۱۰۳۰ . 

. ۱۲۵ رسالة چامعة الچامعة‎ )۷٤( 
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(۷۵) عمر دسوقي اخوان الصفاه ۱۵۰ . 

(۷)د . ابو العلا عفيفي - من اين استقی محي الدین بن العربي فلسفته اتتصوفية ص۲۵ (مجلة كلية الاداب 
العدد١‏ المجلد لستة ۱۹۴۲) . 

(۷۷) الرسائل ‏ الرسالة ۴ ۔ ۱٢۷-۱۰١/١‏ ء 

(۷۸) الرسالة ۰-۱۰ ۲٦۹-٢٤٢/٢‏ . الرسالة ۱۸۷/۲۲۲ . 

. ۹۰/۲۱٩ الرسالة‎ )۷۸( 

(۸۰) الرسالة ۳۱ ۹۱/۳ , 

(۸۱) الرسالة ۸۸/۲۱۸ . 

(۸۲) الرسالة ۱۷ -۲۰/ ۵۲-۵۲ . 

(۸۳) الرسالة ۱۷ -۲/ ۵۸-۵۷ ۰ 

(+۸) الرسالة الاخپرة ١۱۷/۲‏ . 

(مه) الرسالة ۹- ۲۵۲-۲۵۱/۱ , 

, ۲۵۲/۴ - ٠٤ الرسالة‎ )۸٦( 

, ۲۵/۲ ٠٤ الرسالة‎ )۸۷( 

(۸۸) الرسالة ۲۲ ۔۲/ ۱۸۰ . 

(۸۹) الرسالة ۲۱ ۱۷۱/۲ . 

(۹۰) دیبور تاریخ الفلسفة في الاسلام ۱۲۰ . 

۰ ۱۱۰-۱۵۸ عمر دسوقي ۔اخوان الصفاء‎ )٩۱( 

. ۲۸۲-۲۷۹/٤ الرسالة ۵۱ ۔‎ : 45/٠١ - ۲ الرسائل - الرسالة‎ )٩۲( 

(؟ة) الرسالة ۳۲ ۲۰/ ۱۹۱-۱۰ . 

. ۱۳۳/۲ ۲۰ الرسالة‎ )۹٤( 

. ٠٤۵-۱٤٤/١ - ۲ الرسالة‎ )۹٥( 

. ۲۲ افلوطین التساعية الرابعة‎ )٩3( 

. ۸۱ د . فزاد زکریا - مقدمة التساعية الرابعة افلوطین‎ )٩۷( 

(۸۸) المرچع نفسه ۷۵ . 

(۹۸۹) المرچم نفسه ٤۷‏ ۱۲۸-۱ ۰ 

(۱۰۰) الرسائل - الرسالة ۱١‏ ۔ ١١٤١‏ . 

(۱۰۱) الرسالة ۲۸۵/۲۷۱ . 

(۱۰۲) الرسالة ۲۸۱/۲۲۱ . 

(۱۰۳) الرسالة ۲۰۳/۳۳۲۴ , 

(۱۰۱) الرسالة ۳۵۱/۲۱۰ . 

. ۲۱۹۱/۳ ٠٤ الرسالة‎ )۱۰۵[( 

. 1۵۵/۲ ۲ الرسالة ۱۱۵/۲۰۱۵ . الرسالة‎ )٠١1( 

(۱۰۷) الفرق بين الاداة والالة عند اخوان الصشاء ؛ هو ان الآلة ذاتية والاداة خارجية ؛ فبالنسية للکاتب اليد آلة 
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الأخلاق 


الانسان 

الإنسان هو أكمل الحیوانات » كما ان الحیوانات أکمل المولدات( , 
«والله وحده قبل کل كثرة » والائسان وحده بعد كل کفرة »۲2 . 

واذا كانت الحرکة الهابطة بدأت من الباري الى أن وصلت الى الانسان(؟) 
فان الحركة الصاعدة تبدأ من الانسان الى أن سل الى حیث استطاعته العودة الى 
مصدره الاول ٠‏ 

فمن هنا كان للانسان دور هام في الحرکتین . 

والانسان مركب من جوهرین متباینین في الذات والصفات ۰ متضادین في 
الأحوال فالنفس جوهرة روحائية سماوية نورانية ء حية بذاتها » علامة بالقوة فقالة 
بالطبع قابلة للتعلیم » فعالة في الأجسام ٠‏ ومستعملة لها . 

واما الجسد فهو جوهر جسمائي طبيعي ذو طعم ولون ورائحة » وثقل وخفة 
وسکون ولين وخشونة » وصلابة ورخاوة ء وهو مٹکون من الأخلاط الأربعة التي 
هي ؛ الٹار والهواء والماء والتراب0© . 

واذا ما بحفنا عن مظاهر هذا التباين والتضباد بينهما نجد : 

انها جوهر بسيط ؛ وهو مركب . 

هي روحانية ؛ وهو مادي . 
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هي غير قابلة للکون والفساد » غير منفسدة ولا متغيرة » وهو يأتي عليه 
الكون والفساد متغير مستحيل » يتحول بعد الموت الى الأركان الأربعة . 

هي فقالة وعلامة » وهو غير ذلك . 

هي مؤثرة ء وهو متأثر . 

هي تنتمي الى عالم الأفلاك ء وهو ينتمي الى ما دون فلك القمر . 

هي بعد مفارقتها الجسد تعود الى عالمها السابق فتلتحق بالئفس الكلية , 
وهو يضمحل ويتحول ويرجع الى أصله السابق عالم الأركان الأربعة . 

وكذلك الأمر فى متطلبات كل من النفس والجسد » تجدها متضادة اپضا › 
فمن حيث الجسد يطلب الإنسان متاع الحياة الدنيا ء ومن حیث النفس «قنيته 
العلم والدين » واذا كان الإنسان يلتذ بالاکل والشرب في الحياة الدئیاکجسد فائه 
كنفس ينال بالعلم طريق الآخرة ٠‏ وبالدين يصل اليها . وهكذا(*) . 

ويجمل اخوان الصفاء آراء الحكماء في الإنسان ؛ 

١‏ منهم من قال ٠‏ ان الانسان ليس الا هذا الجسد المرئي » وليس وراءه 
شيء . وأما النفس فعرض يتولد من مزاج البدن » واخلاط الجسد »لا وجود لها 
بدون وجود الجسم وهؤلاء هم الجسميون (الماديون) . 

۲-منهم من قال ان الانسان في الحقيقة ليس الا هذه النفس الناطقة ء 
والجسد لها بمنزلة قميص ملبوس : او غلاف مغشی . 

۲- منهم من قال : ان الائسان هو المركب من الجسد والنفس() . 

وقد اختار الاخوان الرأي الأخير ‏ وهوائه مركب من جزأين : النفس 
والجسد » الا ان اللفس أشرف من الجسد( . 

فمن هنا كان تعريفهم الائسان بأنه : حي ناطق مائت ۰ فحياته ونطقه من 
قبل نفسه وموته من قبل سد“ . 

ولكن لماذا ارتبطت النفس بالجسد ؟ 

هنا نجد الاخوان يكررون قصة ارتباط النفس الكلية بالهيولى الأولى ‏ ثم 
الجسم فلما كان في النفس الكلية الصور والاشكال وهي تريد إبرازها الى حد الفعل 
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تشبهاً بالباري وأقبلت على الهيولى لتطبع عليها ما تريده من الأشكال . . فكذلك 
النفس الانسانية ارتبطت بالجسد ؛ لتخرج ما في جوهر ها من الحكمة والصنايع 
والفضائل من حد القوة الى حد الفعل » وتكمل بالرياضة والمران » فالنفس الجزئية 
الانسانية تشبه في ذلك النفس الكلية الفلكية ؛ والهيولى الجزئیة الانسانية تشبه 
الهيولى الأولى الفلكية . وهذا من قبيل التشابه ومحاكاة الجزء للکل() . 

فالنفس الجزتية من النفس الكلية » والهيولى الجزئية من الهيولى الكلية ء 
وفي الجزء بعض مافي الكل 

وهذا الاقتران بين النفس والجسد ضروري «ذلك ان النفس الانساتية لا 
تعرف حقائق المحسوسات ‏ ولا تتصور معائی المعقولات ؛ ولاتقدر على عمل 
للصنائع ولا تتخلق بالاخلاق والاعمال الحميدة الا بتوسط هذا الجسد طول حياته 
الى آخر العمر»("' . وهو لفترة معينة ؛ تقوم خلالها الٹفس بالأمور التي هي 
ضرورية لوصولها الى غايتها ٠‏ وعندما تنتهي هذه المهمة المرحلية تكون مستعدة 
وأهلاً للترقي الى درجة أعلى وأضرف » حيث لاتكون بعد الوصول الى تلك الرتبة 
- بحاجة الى ماهو قابل للكون والفساد!'') ؛ ویتفق الاخوان هنا مع افلوطین ففي 
رأيه ان في اقتران النفس بالجسد تئمیة لملكاتها ٠‏ وزيادة في خبرتها وتوسعاً 
لمعارفها( ۳ وهذا الاقتران انما هو مرحلة من مراحل حياة الانسان ؛ يقطعها في 
طریق وصوله للغاية ء فالمرحلة الأولى تبدأ وهو جنين » وكما ان هذه المرحلة 

قنية فان المرحلة الشائیة وقتية ایضا ء فالجسد سفينة ومعبر للمرحلة العالثة وهي 
۳ الآخرة"' والانسان ۳ لم يكن له الارادة والاختيار في المرحلة الأولى 
بالفعل » فإئه يملك الارادة والاختیار في المرحلة الثائیة ء وعلیه ان یوجههما نحو 
تيسير الانتقال المنشود الى المرحلة الثالثة » فمسقط النطفة کون قد ابتدئ ؛ 
ونهايته الولادة ء والولادة ايضا کون قد ابتدئ والموت نهايته : وكما ان الجنین 
اذا تمت صورته في الرحم وكملت هناك خلقته , لم ينتفع بعد في الرحم » بل ينتفع 
بعد الولادة فى الحياة الدنيا , كذلك النفس اذا كملت صورتها وتمت فضائلها 
بكونها مع الجسد ؛ انتفعت بعد مفارقتها الجسد في الحياة الاخری(۱۳) . 
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وان مكث الجنين في الرحم تسعة اشسهر انما هو لکیسسا تتم البنية ء 
وتستكمل الصورة ولو أمكن تتميمها اوتكميلها في يوم واحد لما ترکت هناك 
يومين ؛ وأن من يولد غير تام البنية ولا كامل الصورة لا ينتفع بالحياة ء ولا يتمتع 
بها ء بل يظل شقیا منغص العيش ٠‏ فكذلك الامر بالنسبة لحياة الانسان الآخرة ؛ 
فهو يترك في هذه الدنيا مقدار مایمکنه تتميم أحوال نفسه مع الجسد ؛ وٹکمیل 
فضائلها بالكون في الدنیا ؛ فاذا فارقت النفس الجسد » اتتفعت بالحياة في الدار 
الآخرة , وأمكنها الصعود الى ملكوت السموات(* . 

ومغنوية الانسان وتركيبه من عنصرين متباینین أدت الى صراع بين هذين 
الطرفين أو الجهتين اللتین تکونان الانسان » وهذا الصراع هو الذي يؤدي الى قلق 
الانسان وتذبذبه » كما يؤدي الى اختلاف الناس فيما بینهم » والى تباین 
اتجاهاتهم السلوكية اضف الى ذلك ما في الانسان من ميول طبيعية وغرائز » وتلك 
المیول والغرانز ایضا ليست فیما بينها متوافقة . 

ويرى الاخوان ان هناك حالتین مرکوزتین في جبلة كل الموجودات » وجمیع 
الکائنات ومن بینها الانسان » وهائان الحالتان هما : 

«حب البقاء ۰ وكراهية الفنا+ » . 

فغريزة حب البقاء وكراهية الغناء أصل وقانون لجمیع الشهوات » وهذه 
لشهوات أصول وقوائين لجمیع آخلاقها وسجایاها ٠‏ وتلك الأخلاق آصول 
وقوانین لجمیع أفعالها وصنائعها ومعارفها ومتصرفاتها . 

ویفسر اخوان الصفاء ذلك بأن الباري لماکان هو مبدع الکائنات وعلة 
الموجودات وکان الباري دائم البقاء لا يعرض له شيء من الفناء » صار من اجل 
هذا في چبلة الموجودات محبة البقاء وكراهية الفناء ٠‏ لأن في جبلة المعلول یوجد 
بعض صفات العلة » دلالة دائمة علیها . 

إذن فأعمال الانسان وأخلاقه كلها انما هي لتحقيق هاتين الحالشین . 
فالانسان ‏ مثلا - يعمل لطلب المنفعة » ودفع المكروه » لأن المنفعة تساعده على 
البقاء ء والمكروه يهدده بالفناء ۰ وقد يعلم باوائل العقول بأن الوجود على 
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الحال الأفضل ألدّ وأشرف وأفضل من الوجود على التقص»(۱ . 

فمن هنا ترتبط المنفعة باللذة » والمكروه بالألم ء وسنتكلم على اللذة والالم 
بالتفصیل بعد قليل . 

ونحن نلاحظ ان الاخوان متأثرون هنا بالرواقية في أن غريزة حب البقاء هي 
الأصل لباقی الغرائز والمیول(۳" الا ان الاخوان أضافوا الى هذه الغريزة غريزة 
ملازمة لها هي كراهية الفناء » او نقول بعبارة اخرى انهم أبرزوا الجانب الآخر 
للغريزة الأولى ولم يتركوه ضمنيا . 

ماهية الاخلان 

الاخلاق الفطرية او«المركوزة في الجبلة» على حد تعبیرالاخوان هي ' 

«تهيؤ ما في كل عضو من أعضاء الجسد يسهل به على النفس إظهار فعل 
من الافعال او عمل من الاعمال اؤ صناعة من الصنائع » او تعلم علم من العلوم او 
أدب من الآداب او سياسة ء من غير فكر ولا رويّة» . 

ان الانسان متى ما كان مطبوعا على الشجاعة فانه يسهل عليه الاقدام على 
الامور المخوفة من غير فكر ولا روية ؛ وعلى هذا المثال سائر الاخلاق والسجايا 
المطبوعة الفطرية المركوزة فيها › وأما من كان مطبوعا على الضد من ذلك فهو 
يحتاج عند استعمال هذه الخصال الى فكر وروية واجتهاد شدید وكلفة » ولايعقل 
الانسان هذه الأمور إلا بعد آمر ونهي ووعد ووعيد » ومدح وذم ؛ وترغيب 
وترهيب وبهذه العلة وردت اکثر اوامر الدين ونواهييلة" . 


اسباب اختلاف الأخلاق بین الناس 


الناس یختلفون فيمابينهم من حيث الاخلاق من أربعة آوچه() : 

۱-من جهة الث ركيب الجسدي ومزاج هذا الترکیب فالترکیب الجسدي للانسان 
هو من الأخلاط الأربعة ؛الدم والبلغم ٠‏ والصف راء والسوداء("') وفي النفس 
الساكنة في الجسد قوی طبيعية واخلاق غريزية منبغة في أعضاء الجسد »منها : 
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- قوى النفس النباتية ؛ ونزعاتها , وشهواتها » وفضائلها ء ورذاتلها . 
ومسکنها الكبد . 

ب ‏ قوى النفس الحيوانية . وحرکاتها وأخلاقها ۰ وحواسها » وفضانلها 
ورذائلها ومسکنها القلب . 

ج - قوى النفس الناطقة . وتمییزاتها ومعارفها وفضائلھا ورذائلها ومسکنها 
الدماغ('') فالمحرورو الطباع وخاصة مزاج القلب یکونون على الأكثر شجعان 
القلوب » اسخیاء النفوس ہ متهورین في الأمور المخوفة ‏ قليلي الثبات والتأني في 
الأمور . مستعجلي الحركة شديدي الغضب ؛ سريعي المراجعة » قليلي الحسد 
اذكياء النفوس ء حادي الخواطر جيدي التصور . 

والسبرودون یکونون في الأکشر بليدي الذهن » غليظي الطباع ء ثقيلي 
الأرواح » غير نضيجي الأخلاق . 

وال رطوبون یکونون في اکشر الأمور ذوي طباع بليدة » وقلة ثبات في 
الأمور » ليني الجانب » سمحاء النفوس » طيبي الأخلاق » سهلي القبول » سريعي 
النسیان مع كثرة تهور في الأمور الطبيعية . 

والیابسو المزاج یکونون في اكثر الأمور صابرین في الأعمال . ثابتي الرآي ء 
عسيري القبول اغالب عليهم الصبروالحقد والبخل والامساك والحفظال؟") . 

وهنا نجد الاخوان یتفقون مع أرسطو في ان النفس واحدة ؛ لکن وظائفها 
مختلفة مخالفاً بذلك أفلاطون("" . 

ويرة اخوان الصفاء على الأفلاطونیین في هذا المجال فيقولون ؛ 

«ظن کغیر من اهل العلم ان للائسان ثلاث نفوس ' شهوائية ۰ وغضبية › 
وناطقة » ونحن قدہینا بأن هذه الأسماء تقع على نفس واحدة بحسب أفعالها 
المختلفة وذلك انها اذا فعلت في الجسم الغذاء واللمو سميت نباتية وشهوائية . 
واذا فعلت الحس والحركة سمیت حيوانية غضبية » واذا فعلت النطق والتمييز 
والرويّة والفكر سمپت ناطقة » كما ان الرجل الواحد حداد » نجار , بتّاء ,اذا 
كان يحسنها كلها" . وفي رأينا ان هذا النص لايبقى المجال لادعاء البعض ان 
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اخوان الصفاء تبعوا آفلاطو ن في تقسيمهم النفس الإنسائية(") . 

۲ اختلاف الناس في اخلاقهم من جهة تربة بلدانھم واختلاف أهويتها : 

فترب البلاد والمدن والقرى تختلف . وأهويتها تتغیر من جهات عدة » منها 
کوٹھا في ناحية الجنوب أو الشمال أو الشرق أو الغرب ٠‏ أو على رژوس الجبال ء 
أو في بطون الأودية والأغوار : أو على سواحل البحار أو شطوط الأنهار » أو في 
البراري والقفار » والأرض الرملية والصخرية . 

فهذه كلها تؤدي الى اختلاف أمرجة الأخلاط ؛ واختلاف أمزجة الأخلاط 
يؤدي الى اختلاف آملها وطباعهم ولوانهم ولغتهم وعاداتهم وآرائهم ومذاهبهم 
واعمالهم وصنائعهم وسياساتهم ؛ فكل أمة تنفرد بأشياء من الذي تقدم ذكرها ؛ 
مثال ذلك : 

ان الذین يولدون فى البلاد الحارة ویترتّون هناك وینشژون على ذلك فان الغالب 
على باطن أمزجة آبدانهم البرودة .والذین يولدون في البلدان الباردة ويتربون هناك 
وينشؤون على ذلك الهواء يكون الغالب على باطن أمزجة ابدانهم الحرارة . 
الأوقات التي يكون المستولي عليها الكواكب الثارية فالغالب على أمزجة ابدائهم 
الحرارة 2 وقوة الصغراء 0 والذين يولدون في البروج المائية في الاوقات التي 
يكون المستولي عليها الكواكب المائية فالغالب على أمزجة آبدانهم الرطوبة 
والبلغم » والذين يولدون في البروج الترابية في الأوقات التي يكون المستولي 
عليها «زحل» وما شاكله من الكواكب الثابئة فان الغالب على أمزجة أبدانهم 
اليبوسة والمرة السوداء » كماان الذين يولدون في البروج الهوائية في الأوقات 
التي يكون المسٹولی عليها «المشثري» وما شاكله من الكواكب الثابتة ء فان 
الغالب على أمزجة أبدانهم الدم ولاعتدال(۳) . 

وقدسبق ان تكلمنا على رأي اخوان الصفاء في تأثير احكام النجوم على 
الانسان(۲۷ . 
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4- من جهة التربية والنشأة والعادات والتقاليد : فالصبيان الذين ینشؤون 
مع الشجعان والفرسان يصيرون مثلهم ؛ واما الصبيان الذين ینشؤون مع النساء 
والمخائیث فيتطبعون باخلاقهم . وعلى هذا القیاس سائر الاخلاق والسجايا التي 
يتطبع عليها الصبيان منذ الصغر » إما بأخلاق الآباء والأمهات أو الأخوة 
والأخوات والأثراب والأصدقاء والمعلمين . وعلى هذا الاساس حکم الآراء 
والمذاهب والديانات9) . 

ومن ذلك تأثير الوظيفة الاجتماعية في أخلاق الانسان . 

واذا كان الناس اصنافاً « وطبقات في تصرفاتهم في أمورالدنيا لا بحصي 
عددها الا الله » الاأنه من الممكن تصنيفهم الى سبعة أقسام : 

۱ الفنيون ‏ «أرباب الصنايع والحرف والأعمال» . 

٢۔‏ التجار والکسبة - « آرباب التجارة والمعاملات والأموال» . 

۳ الملاك - و ارباب البنایات والعمارات والاملاك 4 . 

6 ومنهم الملوك والسلاطین والأجناد‎ «  نويسايسلا‎ ٤ 

۵ العمال والفلاحون ۔ 

1 العاطلون - الذین لایقومون بعمل لظروف صحية » وكذلك « أهل البطالة 
والفراغ » . 

۷ رجال العلم والدین . 

وکل واحد من هذه الاقسام يتفرع الى أصناف كخيرة » ولکل قسم وصنف 
اخلاقهم وطبائعهم وسجاياهم «ومآرب أكسبتهم آعمالهم ؛ وأوجبتها لهم 
متصرفاتهم لا يشبه بعضها بعضاً ب(۲۳۳ ء وبهذا يختلف الناس في أخلاقهم حسب 
اختلافهم في طبائع أعمالهم . 

هذه هي اسیاب اختلاف الناس في أخلاقهم الطبيعية › وهذه الأخلاق ‏ كما 
مر- صادرة من غير تفكيرولاروية ء وانماتأتي من الجبلّة فيما تظهر من أعمال 
وأفعال . 
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الأخلاق بين الفطرة والاکتساب 

هذه الطبائع الغريزية المختلفة بين الناس هي الاسياب الاولى لما يكون 
بينهم من اختلاف وفوضى واضطراب . 

وحيث ان ترقي النوع الانساني انما يكون بتجمعه وتعاونه وعمارة عالمه » 
إذ هو ولا پقدر أن يعيش وحده الا عیشاً نكدأ » . . کان لابد من أخلاق أخرى غير 
طبيعية تصد رعنها الأعمال والأفعال من اجل ترقى الانسان » وتكون هذه الاخلاق 
من فكر ورويّة » مكنسبة إما بموجب العقل » واما بموجب أحكام الدین(۳۰ . 

لذلك فنحن حيئما ننعم النظر في أوامرالدين ونواهيه وأحكامه » وترغيبه 
ووعدہ ووعيده . . نجد ان أكثر أوامره بخلاف ما في طبع الإنسان ؛ فمثلاً أمر 
بالصيام وترك الاکل والشرب عند شدة الجوع والعطش ٠‏ وبالقيام للصلاة وترك 
النوم والفراش وبالتعفف عند هيجان الشهوة : وبالحلم عند سورة الغفيب » 
وبالشجاعة عند المخاوف وبالعفو عندالمقدر:0'") . 

ومن هنا یثبین ان الاخلاق عند اخوان الصفاء نوعان : 

۱ جبليّة أو غريزيّة . 

. مكتسبة معتادة من جريان العادة‎ ١ 

فالاخلاق الغريزية هي التي تأتي نتيجة الشهوات المركوزة في الجبلة ؛ 
وهذه الشهوات تدعو اللفس الى طلب المئفعة لأجسادها ودفع المكروه والمضرة 
عنها » بغض النظرعن الظروف التي تكون حول الانسان وحول المجتمع الذي 

وأما المكتسبة فهي التي تأتي أولأأ عن فكر ورويّة اسابسوجب العقل أو 
بموجب احكام الدين » وبعد ذلك تصيرعادة لهم بطول الاستمرار عليه" . 

وهذه الأخلاق هي التي يدعو اليها الأنبياء والفلاسفة » والتي تسمى 
بالفغميلة والإنسان يأتي الى الدئيا كفرد »لا شعر بفكرة المجتمع ؛ لذلك فلدى 
الطفل الئزعة الفردية والأثرة والأنائية » ولكن عند مايكبر تتفیر نظرته : فيشعر 
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بالمجتمع » وينظر اليه من وأقع الحياة والتجربة والمعاناة ء ويرى في التعاون 
تحقيق مصالحه . وقد يشعرفي بادئ الأمر بنوع من القلق والتأرجح بين التمسك 
بأخلاقه الغريزية الذاتية الكامنة وبين مايريد ان يختاره بنفسه اتباعاً للعقل 
أوالدين ؛ ولكن حینما يأخذ جانب ما اخثاره ويستمرعليه يصير ذلك له عادة 
فيألفه كما لو كان غريزة فيه . 

ولیس معنى هذا ان یتخلی الائسان عن جميع أخلاقه الغريزية ؛ فهذا غير 
ممكن » لأن منها ما هو ضروري للحياة الفردية » لذلك فأخلاق الإنسان وأفعاله . 
في رأي الاخوان بعضها طبيعي ٠‏ وبعضها نفسي اختياري ۰ وبعضها عقلي ؛ وبعضها 
دید ۴۷ . 

١‏ الأخلاق الطبيعية ؛ اذا ظهرت من الطبیعة «الشهوات الم رکوزة فى 
الطبيعة وكانت على ما ينبغي » في الوقت الذي ينبغي » من أجل ماينبغي ۰ سميث 
خيرا ء ومتى كانت بخلافه سميت شراً» . 

۲- الأخلاق النفسية ؛ «متى فعل ذلك باختياره وإرادته على ماينبغي بمقدار 
مذموماً» ۰ 

۲- الأخلاق العقلية متى كان هذا الاختیار وتلك الارادة » على ما وصفنا في 
بخلاف ذلك سمي جاهلاً . 

+ الأخلاق الدينية ۰متی كان فعله وإرادته وفكره وروی مأموراً بها أو 
منهياً عنها وفعل ما ينبغي كما ينبغي ؛ على ما پنبفي ؛ كان صاحبه مثاباً ؛ ومتى 
كان بخلاف ذلك كان معاقباً عليها . 

وهذه الأخلاق كلها ؛ لأن تبقى النفوس على أفضل حالاتها » ويبلغ كل نوع 
الى اقصی مدى غایاته(*۲۳ . 

ومن هذا العرض يتبين لنامدی الارتباط بين الأخلاق والتطور المعرفي عند 
الانسان . ذلك التطور الذي يقوم بدوره على التطور في مراحل حياة الإنسان حیث 
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يولد صحيفة بیضاء لم يتتقش فيها شيء"" فمن حيث المعرفة يعتمد على 
حواسه ؛ وهي أدنى درجة معرفية » وكذلك من الناحية الأخلاقية ؛ فهو يدور 
حسبما تدفعه الغريزة » والشهوة ‏ دون فكر وروية . 

ثم يتطور فيأتي دور الاختيار واتخاذ القرار » لذلك فالأخلاق النفسية تأتي 
من العقل الغريزي ؛ ويستمر التطور فيكون كل عمل وتصرف بموجب التفكير 
العميق وإنعام النظر لذلك فالأخلاق العقلية تأتي عن البرهان . 

وآخر درجة التطورالاخلاقي الأخلاق الدينية التي تكون وفق ما أتى به الدين 
وهذه تأثي عن طريق الوحي . 

الفضيلة 


ليس کل فعل يوصف بالفضيلة ء بل ذلك الفعل الاختياري الذي يأتي عن فكر 
وروية » فالانسان الذي يشعر بالجوع ويأكل » يوصف فعله هذا بأنه خير ء لانه 
كان في الوقت الذي ينبغي من أجل ماينبغي ء ولكن لايوصف بالفضيلة » لانه لیس 
في هذا الفعل تفكير ورويّة » لقد كان استجابة لاشباع شهوة ملحة مركوزة في 
الجبلة ؛ وكانت هذه الاستجابة ضرورية لقيام الحياة » ومن ثم لم يكن في هذا 
الفعل خيار . 

' ولکن حينما يقوم الانسان بفعل بعد ان یفکر » ویزن بين الفعل وعدم 

القیام به على ضوء العقل أو الدین... حینذاك یوصف الفعل بأنه الفضيلة » والفاعل 
بأنه فاضل(۳) . 

ففي الفضيلة عنصران اساسیان : 

أ حرية الاختیار . 

ب التفکیر . 

وبالنسبة لحرية الاختيار پهاجم اخوان الصفاء المتکلمین (الأشاعرة) الذین 
پدسبون الافعال كلها الى الباري حقيقة , فالباري ؛ في نظرالاخوان » 
لایباشرالأجسام بنفسه ولایتولی الأعمال بذاته » واذا ما نسبت اليه تعالی » 
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فهذه النسبة مجازية ء مغل بناء المنصور بغداد ٠‏ فاضافة أعمال الانسان - طبيعية 
كانت تلك الأعمال أو اختيارية الى الباري من هذا القبيل » الا ان طائفة من 
المجادلة (علماء الكلام) لما لم يعرفوا تلك الحقيقة . . نسبت كل الأفعال الى 
الله فدخلوا بذلك فى اشكالات كثيرة . 

ان الإنسان حر في تصرفاته » مختار في أفعاله » فمن كانت أفعاله خيراً 
نسبت الى نفسه الخيرة ء ومن كانت أعماله شراً نسبث الى نفسه الشريرة ء 
وبحسب ذلك تكون المكافأة والجزاء ؛ لأن هذه الاعمال اكتساب من 
صاحبهاوفعل له : فاللفس الجزئية هي التي تشاب ان عملت خيراً ؛ وهي التي 
تعاقب ان عملت شرا . 

ويستشهد الاخوان لذلك بقوله تعالی ؛ « وان ليس للانسان الا ماسعى ء 
وان سعيه سوف يرى. » (النجم ۲۳)۰-۳۹ . 

ويشرح الاخوان ذلك فيقولون : 

«... ثم اعلم ان ليس أحد من المخلوقين بقادر على شيء من الاشياء ولا 
عمل من الأعمال الا مااقدره الله عليه وقواه ويسّره . 

واعلم ان إقدار الله القادرين » وتقويته الاقوياء وتيسير الامور لیس بمجبر 
لأحد منهم على فعل من الأفعال ہ ولا عمل من الأعمال ولا ثرکه . 

واعلم ان كل قدرة في أحد من القادرین » او قوة في أحد من الاقوياء على 
فعل من الأفعال وعمل من الأعمال فهو بتلك الشدرة ٠‏ وتلك القوة بعینها التي يقدر 
بهاعلى الفعل ‏ وپقدر ایضا على ترك الفعل بعینه... ولكن رب فعل تركه أسهل من 
أخذه , ورب فعل أخذه أسهل من تركه » ویوجد ذلك بحسب الأسباب الداعية الى 
الامورالمسيّرة بها ۾“ . 

ومذا يتفق مع رأي ارسطو : ان الفضيلة فعل حر » لان الانسان لایکون 
مسوولا الا اذا كان كان حرا »") . 

وکما ان افعال الإنسان لاتنسب الى الباري حقيقة فكذلك لاتنسب الى 
النفس الكلية وان كانت النفس الجزئية قوة من قواها . ذلك ان العلاقة بين النفس 
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الجزئية والنفس الكلية هي علاقة الجزء بالكل ہ والجزء ليس عين الكل ۰ کماانه 
ليس منفصلاً عنه . ومذهب اخوان الصفاء في الفضيلة یتفق مع مذهب ارسطو › 
وهو اختیار الوسط العدل بين إفراط وتفريط كلاهما رذیلة(۲) . 

وهذه الوسطية الاخلافية التي يقول بها الاخوان هي انعكاس لتلك الوسطية 
العامة الشاملة للکون » والتي هي سر تناسقه وانسجامه . 

ومن الممكن ان نحدد هذه الوسطية العامة الشاملة لدى اخوان الصفاء 
بالنسبة الرياضية التي يحرصون كل الحرص على إبرازها في كل المجالات . 

فالهيولى والصورة متضادتان » خلق الباري منهما الجسم المطلق . 

ومن الارکان الاربعة المتنافرات فیمابینها والمتضادات خلق المولدات . 

وفي الموسیقی توجد هذه الوسطية »او هذه النسبة الرياضية فالتأليف 
الموسيقي جمع بين اصوات النغم الموسيقية ية المتنافرة فيما بينها » ومتی كان هذا 
التأليف على النسبة اتتلفث وصارت نغمة واحدة تسر بها النفوس ؛ وكذلك أحرف 
الكثابة ؛ فإنها مختلفة الاشكال متبايئة الصور ؛ واذا وضع بعضها من بعض على 
النسبة كان الخط جيدا » وكذلك الالوان التي يستخدمها الرسامون في لوحاتهم » 
فإنها مختلفة ؛ متضادة » ولكن متى وضعت تلك الالوان حسب النسبة كانت 
اللوحة فنية جميلة ؛ وكذلك عقاقيرالاطباء فهي كذلك متضادات الطباع مختلفات 
الطعوم والروائح » فاذا ركبت على النسبة صارت ادوية نافعة شافية ومتى لم تراع 
تلك النسبة صارت سموماً ضارة قاتلة . 

وعلى هذا القیاس تركيب جواهر المعادن ۰ فکلماکانت النسبة ادق وكاملة 
كان المعدن من النوع الغالي ء وكلما لم تكن النسبة كذلك كان مستواه وفق 
نسبة التركيب ؛ ویستمر الاخوان في شرح هذه النسبة الرياضية ہ ويأتون لها 
بأمغلة کی و(۶۱) ۲ 

ویعرف الاخوان العدل بأنه ماکان متوسطا بين ضدین ؛ 

فالعدل في السياسة ما «لم يمل الى عبوس موحش ٠‏ ولاملق مدهش » . 
والعدل في البلاغة هو التوسط بين الایجاز المخل والاطناب الممل . وھکذال''' . 
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دور العادة فى كسب الفضيلة ٠‏ 

ذهب ارسطو الى ان الفضيلة الاخلاقية تتولدعلی الاخص من العادة » ولا 
توجد واحدة من الفضائل الاخلاقية حاصلة فينا بالطبع » وان كل فضيلة أياً كانت 
تتکون وتفسد بالوسائل عيئها وبالأسباب عينها ء كما يتكون الانسان ويفشل 
فی كل الفنون سواء بسواء على الاطلاق("* . 

٠‏ فالعادة عنده شرط من شروط الفضيلة » لأنها تیسر الفعل وتظهره بمظهر 

الضروري ؛ فهي تحول الفعل وتقبله الى ئزعة والی استعداد حدي ثابت للقیام 
بالعمل فالفضائل الخلقية تتكون بحكم العادة ء فئحن نکتسب صفة العدل اذا فعلنا 
أفعالاً عادلة“) ويردد اخوان الصفاء المعنی نفسه فيقولون ان الاخلاق 
المكتسبة هي التي تأتي أولاً عن فكر ورويّة ء وبعد ذلك تصیسر عادة بطول 
الاستمرارعليها ء فالفضائل والرذائل وان كانت عادات الا ان الإنسان هو الذي 
يخلقها بأفعاله حتى تكون طبيعة ثابتة ؛ اوعلى حد تعبيرهم «لتصير لك عادة 
وطبيعة وجبلة مركوزة : وثبقی في نفسك مصورة علد المفارقة»(۳۳ «وان 
العادات الجارية بالمداومة فيها تقوي المشاكلة لها كما ان النظر في العلوم 
والمداومة على البحث عنها » والدرس لها ء والمذاكرة فيها ء تقوي الحذق بها 
والرسوخ فیها (۲۳ . 

فالفضبيلة تکون ملكة في الانسان كملكة العلم . 

واذا كانت الفضيلة -بناء على مذهب ارسطو - هي : عادة اختپار الوسط 
الذي يحدده العقل » أو : ملكة اختیارالوسط الذي يعينه العقل بالحکمة".. فمن 
الممكن ان نستعير التعريف نفسه للفضيلة عند اخوان الصفاء کماشرحوها » مع 
ملاحظة ان ماپحددالوسط ویعینه لیس العقل وحده عندهم ء بل الدين ایضا . 
وبناء على ذلك فیکون تعریفها : عادة اختیار الوسط الذي يحدده العقل اوالدین . 
او ؛ ملكة اختیار الوسط الذي يعينه العقل او الدین . 

والفضیلة عند آرسطو نوعان : 

فضائل عقلية ؛ وفضائل خلقية ء یقابلان جانبي النفس العاقل واللاعاقل(۲۳ . 
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واما اخوان الصفاء فقد فصلوا الامر بدرجة اکثر ء فهي عندهم على اربعة 
انواع : 

. الفضائل العقلية‎ ١ 

۲- الفضائل الاخلاقية . 

۳ الفضائل الاعتقادية . 

)*٩(تیعامتجالا الفضائل المهنية او‎ ٤ 

فالفضائل العقلية » في رأي الاخوان تنشأً نتيجة التعلم » كما هو الأمرعند 
ارسطو(”*) فهم يقولون :«ان خیرمناقب الانسان المقل وأفضل خصاله العلم , 
ولكل شيء خاصيته وخاصية العقل صحة التمييز ‏ ومعرفة الحقائق والسيرة 
العادلة موحسن الاختیار »۰ « واجتهد ان تكسب معلومات كثيرة تكن أفعالك كلها 
. حكمية زكية... وبالعلم يقرب الى الله أبناء الآخرة » وبه يتفاضل بعضهم على بعض » 
كما قال الله تعالی :قل هل يستوي الذين يعلمون والذين لایعلمون...»(۳ . 

« والعلوم كثيرة ء وكلها شريفة ؛ وفي معرفتها عزة ء وفي طلبها نجاة من 
التهلكة ونيلها حياة للنفوس » وراحة للقلوب... وصلاح في الدين والدنیا 
جميعا ٥۳‏ ۱ 

واماالفضائل الاخلاقیة فھی التی تتعلق بالجانب اللاعاقل فى النفس وهوالقوة 
النباتية والقوة الحيوانية او القوة الشهوائية والقوة الغفيية .` 

والاخوان هنا ایضا يتفقون مع ارسطو في : ان اساس الفضائل الاخلاقية 
خضوع الشهوات لحكم العقل*) والعقل لدى الاخوان » بمشابة إمام عادل من 
خلفاء الانبياء ء يحكم في المنازعات ؛ ويوجه الناس نحو الأفضل(۹؟) . 

واما الفضائل الاعتقادية فهي الاعتقادات الصحيحة التي تعين نفوس 
معتقدیهاعلی الانبعاث من نوم الغفلة ء ورقدة الجهالة ‏ وتحبي الناس من موت 
الخطيئة » فالاعتقادات الصحيحة تمنح صاحبهاهدوء النفس وطمأنيئة القلب() . 

واما الاعتقادات الرديئة فإنها نيران ملتهبة في نفوس معتقديها ٠‏ وحرقات 
مشتعلة في قلوبهم ء مؤلمة ومعذبة لها(" . 
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لذلك فالايمان فضيلة » وهو مجمع الخيركله » والكفر رذيلة » وهومجمع 
الشر كله فالدين هو « أمنع الخصال للائسان عن الشر» وأقمعها عنه «وشر 
الناس من لا دين له( , 

وأما الفضائل المهنية ٠‏ فقدسبق الکلام على رأي الاخوان في تصئيف 
افرادالمجتمع الى سبعة انواع من حيث المهنة والعمل الذي يؤديه كل نوع من 
تلك الانواع . 

فلكل مهنة أو عمل فضائله ء وعلى صاحب المهنة او العمل مراعاتها حتى 
يكون فاضلاً ففضائل الفقهاء والقضاة والمفتین هي معرفة الاحكام » ومعرفة 
القیاس وكيفية استخراج الفروع من الاصول في الفتاوي والمسائل الواردة التي 
ليس لها ذكر في الاصول والتفبت والتأني في الفتيا » والاستقصاء في استفهام 
السؤال بجميع شرائطه » وقلة الترخيص في الشبهات من المحذورات ودره 
الحدود بالشبهات وقلة الخلاف مع آبناء الجنس وترك الحسد للأقران » وترك 
الافشخار في الاصابة في الأحكام ٠‏ وقلة الشنعة على العلماء بزلائهم ۰ وقلة الرغبة 
في حطام الدنیا والقيام بواجبات الدین وان لایکون مخالفاً لعملل( ۳ . 

وهكذا الامر بالنسبة لباقي الفضائل المهئية . 

اللذة والألم 

يرى الاخوان كماسبق في اول الفصل ؛ ان قوائین الاخلاق كلها تدور حول 
حب البققاء وكراهية الفناء » والإنسان يعمل جاھداً لطلب المنفعة ودفع المكروه 
ومن هنا ارتبطت اللذة بالمنفعة والألم بالمكروه . 


واذا كان هناك تدرّج في مراتب اللفوس - وقد سبق التطرق اليها('") » وهي 
الرتبة النبوية » والرتبة الفلسفية » والرتبة الإنسائية » والرتبة الحیوائیة » والرتبة 


النباتية فائه يوجد مثل هذا التدرج في أنواع اللذة والألم : 
١‏ شهوانية طبيعية : 


وهي التي تجدها النفس عند تناول الغذاء من الطعام والشراب(۳") فمثلاً ان 
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حرارة المعدة « بمنزلة نار السراج المشتعلة بالفتيلة » فاذا فنى الغداء اشتعلت في 
رطوبات جرم المعدة فأفنتها » واحترقت تلك العصبات المنسوجة هناك كما 
تشتعل نار السراج في الفتيلة اذا فني الدهن » فعند ذلك تحس النفس بالألم فتدفع 
الجسد الى النهوض لطلب الغذاء ء فاذاحصّلها ووصلت الى المعدة سكن التهابها ء 
فتجد النفس لذلك راحة وتسمى هذه الراحة ۰ لز(" . 

۲ حيوانية حسية ؛ وهي نوعان : 

ماتجدها النفس عند الوقاع الجنسي . 

ما تجدها النفس عند الانتقام . 

فلذة الاتتقام هي خروج من الألم ء وذلك ان الغضب نار وحرارة تششعل فيه 
جرم القلب ٠‏ وهو شهوة الانتقام من المؤذي الذي أثار الغضب ؛ فان انتقم سكنت 
تلك الحرارة وخمدت . 

۳- انسائية فكرية ؛ وهي ماتجدها النفس من اللذة عند تصورها معاني 
المعلومات ومعرفتها بحقائق الاشپاء . 

-٤‏ روحانية مَلكية ؛ وهي ماتجده النفس من الراحة واللذة بعدمفارقتها 
الچسد وهي الشس المطمئنة التي تتخلص من متاعب الجسد , وآلامه ومتطلباته . 

واللذة الشهوانية مشتركة بين الانسان والحبوان والثبات . 

واللذة الحيوائية الحسية مشثركة بين الانسان والحیوان دون النبات . 

والفكرية مشتركة بين الانسان والملائكة دون الحیوان . 

والملكية الروحائية مختصة باللفوس المفارقة للأجسام الناجية من بحر 
الهيولى أي الماد . 

وهذا التقسیم للذة تابع لنوعيات تلك الافعال التي ترتبط بها اللذة » وکان 
اختلاف هذه الافعال لاختلاف القوى ؛ فاللذة المصاحبة لفعل حسي حسية » واللذة 
المصاحبة لمجهودعقلي عقلية ء وهكذا ۰ فكان هذا التقسیم من حیث الموضوع . 

وقام الاخوان ہتقسیم آخر للذة والالم من حيث الذات : 

اللذة المادية واللذة المعدوية . 
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والألم المادي والألم المعنوي . 

أما لالم المادي فهو «خروج المزاج من الاعتدال من الامر الطبيعي الى أحد 
الطرفين من الزيادة والنقصان بسبب من الاسباب» . 

وأما اللذة المادية فهي « الراحة التي تحس بهاالنفس عند زوا الآلام 2900 . 

ویتفق هذا مع ماذهب اليه آبیشور من تعريف الألم بأنه ؛ اختلال توازن 
الجسم . واللذة هي استعادة الجسم توازنه : فهو يرى ان اللذة تنشأ حالما يزول 
الألم0”") وهذا التعريف سلبي ٠‏ أي ان طبيعة اللذة في رأي ابیقور سلبية ؛ لأنها 
تتولد من انقطاع الال(" . 

وقد سبق الرازي اخوان الصفاء في الأخذ بهذا التعريف الأبيقوري ؛ فهو 
یقول ' إن اللذة ليست بشئ سوی الراحة من الالم ؛ ولاتوجد لذة الا على أثر 
ألم" كما نجد ابن مسكويه ‏ وهو معاصر لاخوان الصفاء ‏ يعرف اللذة بمثل 
هذا التعريف فيقول ' اللذة هي راحة من ألم ؛ وان كل لذة حسية انما هي خلاص 
من ألم وأذى(“"“ وهذا التعريف ‏ عند اخوان الصفاء والرازي وابن مسكويه ‏ وإن 
کان أبيقورياً من حيث الصياغة الا اله ينفق مع نظرة أرسطو الى اللذة نظرة 
سكونية ء فهي تخرج من كل صيرورة ؛ فاللذة عنده ليست حركة مستمرة تنطوي 
على تغير دائم » وانما هي حالة سكون مطلق(:/) لذلك فان دائرة اللذة واسعة فهي 
ليست اتفعالاً آي » بل ان الألم هو الانفعال الآئي ‏ واما الآئات التي تخلو من الألم 
فهى آنات اللذة . 

٠‏ واللذة المادية التي يجدها الإنسان على سبعة انواع ؛ 

. المدركات بطريق النظر من الألوان والأشكال والمناظرالطبيعية والصناعية‎ -١ 
. المدركات بطريق السمع من الأصوات والألحان والمديح وما شاكلها‎ -۲ 
. المدركات بطريق الذوق من الأطعمة الموافقة لرغباته‎ ۲ 
. » «الملموسات المقوية لأخلاط الجسد‎ ٤ 
. المشمومات الملائمة لمزاج أخلاط » الجسد‎ « ۵ 
. لذة الجماع‎ ١ 
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۷ لذة الانتقام . 

وهكذا حکم الالام » فالانسان اذا رأى منظراً كريهاً أو سمع صوتاً منکراً فان 
ذلك يؤلمه » ومکذا بالنسبة للأنواع الأخرى( . 

واما اللذة المعنوية التي تجدها اللفس بمجردها دون توسط الجسد فهي 
خمسة انواع : 
١‏ ماتجده النفس عندتصورها حقائق الموجوداث الطبيعية . 
۲- ماتجده عند اعتقادها الآراء الصحيحة . 
۳ ماتجده عند عذوبة أخلاقها الكريمة وعاداتها الجميلة . 
+ ماتجده عند ذ کر أعمالها الزكية وأفعالها الخيرة . 
٥‏ ماتجده من فرح في الحل(0) ۱ 

وهذه اللذات المعنوية مشتركة بين الانسان وبين الملانكة » واما أضدادها 
من الالام فمشتركة بين الانسان والشیاطین(۳۳) . 

أي ان للملائكة لذات معنوية » ولیس لها آلام ء والشياطين لها آلام معنوية 
وليس لها لذات معنوية . 

واما الإنسان فهو الحد الوسط بين الملائكة والشياطين ‏ فهو ملاك 
وشيطان بالقوة فهو إما أن يكون بعد تهذيب نفسه واقفاً في صفوف الملائكة » 
أو يكون بعد سيطرة نفسه الشهوائية والحيوائية عليه واقفاً في صف الشياطين . 

ويرجع کون الإنسان بين هذين الضدپن-في رأي اخوان الصفاء- الى تركيبه 
من العنصرين ؛ النفس والجسد ہ ويشرح الاخوان اللذات المعنویة بأن الإنسان 
اذا كانت أخلاقه جميلة » ومعاملته طيبة ؛ ومعاشرته عذبة... فإئه يكون محبوباً 
فى القلوب » وآمناً من الغوائل . واذا كانت أخلاقه شرسة » وطباعه جلفة يكون 
دائماً في عناء وخوف ٠‏ وكذا الأمر بالنسبة للمعتقدات والأفكار . 

فهناك اعتقادات وآراء مؤلمة لمعتقديها ء وتخلق فيهم الشك والريبة والحيرة 
والقلق » وعلى ضد ذلك هناك اعتقادات وآراء تبعث في النفس الراحة والطمأئيئة 
والسكينة والهدوء( . 
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وينظر الاخوان الى اللذة على انها دافعة او باعشة ؛ وليست غاية » فهم 
يقولون :ان الإحساس بالالم يدعو الى حفظ الأجساد من الآفات العارضة لها ء 
وتحث اللذة على طلب جر المنفعة أو دفع المضرة(*") واما الغاية فهي السعادة ء 
ويأتي الحديث عنها بعد قليل ؛ فمن هنا ترتبط اللذة بالسعادة » وهذا یتفق مع 
رأي أرسطو » فاللذة عنده ظاهرة نفسية » الأصل في نشوئها هو ان للانسان قوى 
تتطلب العمل » ولكل منها موضوع تنجه اليه طبعاً ء فاذا عملت نتجت لذة ء 
فليست اللذة غاية في الأصل , وانما الغاية الموضوع . لان فيه كمال قوى 
النفس ٠‏ وما اللذة إلا ظاهرة مصاحبة لفعل القوة » وهي كمال الفعل » تضاف اليه ء 
فقيمتها تابعة لقيمة الفعل والموضو ع٣‏ . 

وحسب رأي الاخوان فاللذة وال كانت ظاهرة نفسية أوأمرا وجدائیاً الا 
انها لا تبقى محصورة في داثرة المحسوسات » بل هي تترقی بترقي النفوس » 
فوجدائيات النفوس أنواع يختلف بعضها عن بعض » تبعاً لاختلاف مراتب 
النفوس . 

وهذا ایشا يتفق مع مذهب أرسطو في ان اللاۃ ليست حسية دوماً ٠‏ فائها 
تختلف نوعا ء فاللذة التي تلائم طبيعة الإنسان تفترن بالعقل الذي يميزه من سائر 
الکائنات!'') . 


الخيروالشر 
الهيولى - كما سبق(" جوهر منفعل ناقص ؛ اذ ليس من طبيعتها قبول 
الفضائل » والنفس الكلية أقبلت عليها بقوة , لأن الهيولى لم تكن راغبة في قبول 
صورها ؛ وهي لوخليت وحالها لرجعت الى حالتها الأولى » وخلعت الصور عن 
ذاتها ء وبطل نظام العالم » وهذا هو الشر المحض . 
اذ الوجود خير » والعدم بعد الوجود شر . 
فطبيعة الهيولى إذن لم تكن خيّرة » ومن هنا نسب الکثیر من الحكماء 
الشرور الى الهيولى واخوان الصفاء يوافقونهم الرأي في ذلك » وعندما یناقش 
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الاخوان فكرة الشرور السوجودة في العالم يذكرون آراء بعض الفلاسفة 
والمفكرين الذين حاولوا إبعاد شبهة وجود علاقة عليه بين الباري والشر ‏ إذ 
الباري هو الخير المطلق فالشر لا يصدر منه . 

وهنا ذهب بعضهم الى القول بوجود إلهين : اله خير . واله شر ؛ وهو «رأي 
زردشت وماني وبعض الفلاسفة» . 

كما ان هناك من يقول بوجود قوتین |حداهما فاعلة ؛ والغانية منفعلة » وهي 
الهیولی « وهذا رأي بعض الحکماء الیونانیین »(۲۱ ولعل الاخوان یقصدون بهزلاء 
الحکماء الرواقیین( . 

ويفتد اخوان الصفاء تلك الآراء » ویمالجون الموضوع من وجهة اخری » 
فیقولون ؛ أن هناك قصداً أولاً و قصداً ثائياً . 

فالقصد الأول هو ماکان من الباري من الإبداع والإيجاد والبقاء والكمال 
والبلوغ وهذه كلهاخير . 

واما القصد الثاني فهو ماکان من قبل نقص الهيولى » لم يجئ منها الا هذا ء 
ولم يقبل الا هذا" ۰ مغال ذلك : 

الحداد الحاذق بالصنعة لو أراد أن يصنع فأساً من حديد بارد فان ذلك 
غیرمتحقق , لا لأن الحداد غير ماهر أو غير قادر : بل لأن الحديد البارد لايقبل 
ذلك" » فالعيب هناكان في الحديد ولم يكن من الحداد . 

وهكذا الأمر بالنسبة للشرور ؛ فهي لم تكن من الباري ؛ وانماكانت من 
الهيولى » أو أنها لم تكن بالقصد وانماكان بالعرض' . 

وقد أحصى الاخوان «كمية انواع الخيرات والشرور في هذا العالم» 
فوجدوها أربعة أنواع : 

۱-ما ينسب الى سعود الفلك ونحوسه . 

فالخيرات التي تنسب الى سعود الفلك هي بعناية الله ثعالى وقصدمنه وأما 
الشرور التي تنسب الى نحوس الفلك فهو عارض لابالقصد » ومثال ذلك ١‏ الأمطار . 

فالله يرسلها كيما يحيي بها البلاد » ففيها النفع العام » وان عرض من ذلك 
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أذية لبعض الحيوانات » او تلف النباتات » او هدم بعض البيوت ۰ فليس ذلك 
بالقصد الأول . 

۲- ماینسب الى الأمور الطبيعية من الكون والفساد ء فالخیرات التي تنسب 
اليها هي کون الحيوان والنبات والمعادن ہ والأسباب التي تساعدهاعلى الوصول 
الى أتم حالاتها وأكمل نهاياتها هي كلهابقصدالباري وعنایته . 

واما الشرور التي تلحقها من فساد ہ والأسباب التي تعوق بلوغها الى التمام 
والكمال فهي بالفصد الثاني «ان الباري خلق الائسان في أحسن تقویم بالقصد 
الأول ۰ وأما زيد الزين » وعمرو المفلوج فللأسباب الفلكية والعلل الطبيعية» أي 
بالقصد الغائ * . 

؟- ماينسب الى جبلة الحيوانات من تآلف ومودة وتنافر ۰ ومافي طباعها من 
التنازع والتقالب ء فهذه كلها بالقصد الثاني ؛ الخيرات منها والشرور . 

-ماینسب الى النفس الإنسائية من السعادة والشقاء في الدئیاوالاخرة 
جميعاً فهو على نوعين ؛ 

الأول ما هو أعمال للانسان واكتساب منه . 

الغاني ؛ ما هو جزاء لأعماله ومكافأة له ؛ إن خيراً فخير ہ وان شراً فشر . 
هذه هي انواع الخیرات والشرور في هذا العالم . 

والمقياس العام في الخير ‏ كمامر آنفاً ‏ هو ؛ 

ان الوجود خير . 

والعدم بعد الوجود شر . 

وكل مايساعد على الوجود والبقاء والتمام والكمال فهو خير . 

وكل مايسهم في الفساد والفناء والنقص فهو شر . 

والشرور التي تنسب الى جبلة الحيوانات_ومن جملتهاالإنسان_ثلاثة أنواع : 

الأول الآلام التي تعرض للحيوانات دون سائر الموجودات ؛ وهي تتکون 
من ثلاثة اوجه : 

۱- ألم الجوع والعطش عند حاجة أجسادهاالى الماء والغذاء . 
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؟ ألم القيرب والصدم والكسر المضر بأجسادها . 

؟- ألم الأمراض المفسدة لمزاج الأجساد وأخلاط الأبدان . 

الغاني : العداوة التي في جبلة الحيوانات . 

الغالث : بعض افعال الحيوائات التي هي بقصدمنها وارادتها . 

فهذه الشرور تلحق هذه الحيوانات من الهيولى التي هي مادة لأجسادها 2 
ذلك انه لما كان في جبلة تلك الحيوانات طلب المنافع ودفع المقبار پالقصد الأول » 
فان المنازعات وقعت بینها ؛ إذ كل منها ينظر الى منفعته ودفع الضرر عن نفسه : 
دون مراعاة منفعة غيره أو ضرره . 

ومن هنا يبدأ الصراع والنزاع » تقد كان هذا النزاع بالقصد الهاني ولم يكن 
بالقصد الأول(“ . 

وأما الخیرات والشرورالتي تنسب الى النفس الائسائیة التي اکنسبتها التي 
علیها تکون المجازات » ان خيراً فخير » وان شرا فشر » فهي خمسة 
١‏ علوم ومعارف ٠‏ 
۲ أخلاق وسجایا . 
۳ آراء ومعتقداث ٠‏ 
٤‏ کلام وأقاويل . 
۵ أعمال وحرگات . 

فهذه الخصال الخمس خیرات وشرور من وجهین ؛ عقلية ودينية ٠‏ 

فالخیرالعقلي هوكل شيء فعل منه ماينبني على الشرائط التي تنبفي في 
المکان الذي ينبغي من أجل ماينبغي ٠‏ 

ومتى نقص من هذه الشرائط واحد سمي شراً ۱ 

واما «معرفة هذه الشرائط فليس في وسع كل نسان في اول مرتبته الا بعد 
أن تتهذب نفسه , وتترقى في العلوم والآداب.» ٠‏ 

والخير الديني هوكل شيء أمر به الدين أو حت عليه أو مدحه ٠‏ 

ویسمی شراً ما ھی عنه أو زجر مړل“ ۰ 
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السعادة 

الفضيلة ‏ عند ارسطو - وسيلة لغاية هي السعادة » فالغاية مانتمناه » واما 
الوسائل فهي ما نوازن بيده ونتخيرمئه › ولذا فالاعمال المتصلة بالوسائل لابد ان 
تجيء نتيجة للاختیار : وان تكون إرادية ء وممارستنا للفضائل هي مايتصل 
بالوسائل' وكذلك الاخوان يرون «ان كل شيء يراد فهو من أجل الخير ؛ 
والخير يراد من أجل ذاته والخير المحض السعادة ؛ والسعادة ثراد لنفسها لا 
لشىء آخر» . 

. والسعادة عندهم تنقسم الى قسمین ؛ سعادة دليوية » وسعادة أخروية‎ ١ 
والسعادة الدنيوية هي ؛ «ان يبقى كل موجود أطول ما يمكن على أفضل‎ 
0 حالاته وأتم غاياته»‎ 

واما السعادة الأخروية فهى ۰ «ان تبقى کل نفس الى أبد الآبدين على أفضل 
حالاتها وأئم غایانها(*) . ` 

وبناء على هذا التقسيم ينقسم الناس في السعادة الى أربعة اصئاف ؛ 

١‏ سعداء الدنياوالآخرة ء وهم الذين وفر حظهم في الدنيا في المال والمتاع 
والصحة ومكثوا فيها فاقتصروا منها على الكفاف ۰ ورضوا بالقليل وقئعوا به , 
وقدموا الفضل الى الآخرة ذخيرة لهم . 

"- سعداء في الدنيا وأشقياء في الآخرة » وهم الذين وفرحظهم من متاع 
الدنیا فتمتعوا وتكاثروا » ولم ینقادوا للدين ؛ وتعدوا حدوده . 

٣۔‏ أشقياء في الدنیاسعداء في الآخرة » وهم الذين طالت أعمارهم منها ء 
وکثرت مصائبهم واتبعوا أوامر الدين › ولم یتعدوا حدوده . 

+ أشقياء في الدنياوالآخرة ء وهم الذين بخسوا حظهم من الدنيا ء وشقوا 
في طلبها › ولم ینالوا خيراً منها ء ثم لم يتبعوا الدين » وتجاوزوا حدوده . 

ولا يخلو أحد من الناس من ان يكون داخلاً في إحدى ثلك الاقسسام 


الارپعت(۳ . 
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وهناك تقسيم آخر للسعادة : 

١-السعادة‏ الداخلية . 

۲ السعادة الخارجية . 

والسعادة الداخلية ایشبا نوعان : 

الاول في الجسد » مغل الصحة والجمال . 

الغانى فى النفس » كالذكاء وحسن الخلق . 

والسعادة الخارجية نوعان ايمبا : 

الأول ؛ ملك اليد کالمال والمتاع . 

الثاني : الاقران کالزوجة والصديق ٠‏ والولد . والاخ ہ والاستاذ ۰ والمعلم » 
والصاحب والسلطان( ۲ . 

ویبدو ان الاخوان أخذوا هذا التقسيم الاخیر من ارسطو ؛ فهو يرى ان 
الخیرات تنقسم عادة الى خیرات خارجية » وخیرات اللفس » وخیرات الجسم . 

والسعادة تشمل الجانب المادي فى حياة الانسان ؛ فلایمکن ان يقال على 
انسان إنه سعيد متى ما کان من الخلقة على تشویه كريه ‏ او كان غير ذي 
ولد ء او اذا اختطف منه الموت أولاده واصدقاءه » الا ان خيرات النفس اكشر 
تحتقاً لمعنی الخ )۹١(‏ ۱ 

والسعادة الحقيقية عندہ هي الفعل المطابق لأشرف فضيلة » وأشرف فضیلة 
هي فضیلة العقل النظري ء لأنه أشرف جزء في الإنسان('") . الا ان اخوان الصفاء 
لم يقفوا عند هذا المفهوم للسعادة ؛ بل يرون انهاغاية مرحلية مرتبطة بحياة 
النفس الناطقة » مقترنة بالجسد ء فاذا مافارقته وهي سعيدة ‏ فان سعادتها 
الحقيقية والمستمرة أبد الآبدين تبدأ آنذاك ء وهي غاية الغايات . 


غاية الغایات الأخلاقية 


يهتم اخوان الصفاء بالاخلاق كسلوك فردي وجماعي بغية إشاعة الاستقرار 
داخل المجتمع الانساني ٠‏ ومشاركة کل فرد من أفراده فى هذه البغية . 
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وهي ليست الهدف النهائي ء بل طريقة للتحرر من العوائق التي تقف في 
سبيل ترقي الإنسان الى المراتب العليا ۔ 

وترقي النفس الى المرحلة الأعلى لا تكون اذا لم تسشوف الشروط الني 
تزملها لذلك في المرحلة السابقة ء وهذا الترقي هو غاية كل الكائنات الموجودة ء 
فكل مرتبة تحاول جاهدة ان تترقى الى مافوقها وهكذا . 

ویشرح اخوان الصفاء ذلك فيقولون :۰ «إن الباري-جل ثناؤه-لمارتب 
النفوس مراتبها کمراتب الاعداد المفردات على ما اقتضت حکمته.. جعل اولها 
متصلاً بآخرها ء وآخرها متصلاً بأولها بوسائطهاالمرتبة بینها ؛ لتشرقی 
بهامادونها الى لمر تبة التي فوقها . ليبلغها الى غایانهاوتمام نهاياتها»(*) 
وهؤلاء الذين يستحقون هذا الترقي هم الذين يتشبهون «بالملانكة في افعالهم 
وأخلاقهم وسيرتهم من تركهم الشهوات الجسمائية وإعراضهم عن اللذات 
الحسية المركوزة في الطبيعة بالامتناع عنهابعد المقدرة عليها مع شدة مجاذبة 
الطبيعة لهم اليها ء وهم یثرکونها باجثهاد منهم وعناية شديدة بعد الفكر 
والروية » ويختارون الشدة على الرضا ء والتعب على الراحة ؛ ومخالفة الهوى ؛ 
وحمل ثقل التعبد على النفس »(۳ , 

وأعلى الرتب التي يصل اليها الإنسان هي رتبة الملكيّة ؛ وعلى الانسان 
للوصول اليها ؛ أن يجتهد «ويترك كل عمل وخلق مذموم قداعتاده من السبا ء 
ويكتسب أضداده من الاخلاق الجميلة الحميدة ۰ ويعمل عملاً صالحاً ؛ ويتعلم 
علوماً حقيقية ؛ ويعنقد آراء صحيحة حتى يكون انسان خير فاضلاً» وعند ذلك 
«تصیر نفسه ملكا بالقوة » فاذا فارقت قت جسدهاعندالموت : صارث ملكا 
بالفعل » وعرج بها الى ملكوت السماء ؛ ودخلت في زمرة الملائكة » ولقیت 
ربها بالتحية والسلام . 

ولایجتاز الإنسان مرحلة او مرتبة من المراتب , الابعدان يخلع عنه الاعراض 
والاوصاف الناقصة ؛ ويلبس ماهو أجودمنها واشرف) . 

ونلاحظ من خلال هذه النصوص » ونصوص اخرى كثيرة » ماللاخلاق من 
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دور في هذا الترقی ٥‏ . 

وقد سبق ان العلم فضيلة ‏ فمن هنا ارتبطت المعرفة بالاخلاق(۳) والمعرفة 
والاخلاق كلاهما معاً طريق الصعود » والاتصال . 

ويركز الاخوان على هذه الحركة الصاعدة » ويبرزون دور المعرفة فيها ء 
فيقولون ان «نفوس الصبيان عاقلة بالقوة » وئشوس البالغين عاقلة بالفعل ء 
ونفوس العقلاء علأمة بالقوة » ونفوس العلماء علآمة بالفعل » والعلماء نفوسهم 
فلسفية بالقوة ؛ والفلاسفة نفوسهم حكماء بالفعل : والحكماء الاخيار ملائكة 
بالقوة ء فاذا فارقت نفوسها أجسادهاكانت ملائكة بالفعل»() . 

ونلاحظ انهم وصفوا الحكماء هنا ب«الأخيار» ؛ وهذا وصف أخلاقي 
فنفوس «الحکماء تجتهد في أفعالها ومعارفها وأخلاقها في التشبه بالنفس الكلية 
الفلكية وتتمنی اللحوق بها ۰ فالنفس الكلية تفيض على الأنفس الجزئية العلوم 
والمعارف والاخلاق الجميلة ؛ وكلماكانت الانفس الجزئية أكقر قبولاً كانت 
أفضل وأشرف من سائر أبئاء جنسھا ؛ مغل فوس الائبیاء » ونفوس المحققين 
من الحکماء ۱۰۰۱ . 

فالأنفس «الجزئية تتصوربالعلوم جواهرها » وئنمو بالحكمة ذواتها ء 
وتضيء بالمعارف صورها ؛ وتقوى بالریاضیات فکرها ؛ وتنير بالآداب 
خواطرها » وتتسع لقبول الصور المجرّدة الروحانية عقولها ؛ وتعلو على اشتياق 
الامور الخالدة همشها ء ویشتد على البلوغ الی اقصی مدی غایاتها وعزماتها من 
الترقي في المراتب العالية بالنظر في العلوم الالهية ۰ والسلوك في الم ذاهب 
الروحانية الربائية ہ والتعبّد في الامور الشريفة من الحكمة على المذهب 
الستراطي . والتصوف والتزهد والترهب على المنهج المسيحي والتعلق بالدین 
الحنيفي ؛ وهو التشبه بجوهرها الكلي ؛ ولحوقها بعالمها العلوي » والتوصل الى 
علتها الاولى »۳ ویستمر الاخوان فیقولون ؛ 

« ان الشی اذا اتتبهت من نوم الففلة » واستیقظت من رقدة الجهالة : 
واجتهدت وألقت من ذاتها القشور الجسمانية والغشاوة الجرمانية (المادیة) 
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والعادات الطبيعية والأخلاق السبعيّة ‏ والآراء الجاهلية ؛ وصفت من درن 
الشهوات الھیولائیّة » تخلصت وانبشت وقامت فاستنارت عندذلك ذاتها . وأضاء 
جوهرها » وأشرقت أنوارها » واحتد بصرها ؛ فعندذلك ترى تلك الصورة 
الروحانية » وتعاين تلك الجواهر النورانية » وتشاهد تلك الامورالخفية » والاسرار 
المکنونة التى لا يمكن إدراكها بالحواس الجسمائية والمشاعر الجرمائیة » 
ولايشاهدها إلا من تخلصت نفسه بتهذيب خلقه.. فاذا عاینت تلك الامور 
تعلقت بها تعلق العاشق بالمعشوق ‏ والتزمتها التزام الحبیب بالمحبوب » 
واتحدت بها اتساد النور بالنور ء فتبقى معها ببقائها » وتدوم بدوامها ۲۰ . 

فعودة النفس الجزئية الى النفس الكلية هي غاية الغايات . وان فلسفة اخوان 
الصفاء كلها تدور حول هذه العودة ؛ وتبحث للوصول الى تلك الغاية . 

کانت هذه آراء اخوان الصفاء في الاخلاق » وقد ثبين لٹا انها تلفق في 
الکشیر من أفكارها مع ما ذهب اليه أرسطو ؛ ٠‏ وان تأثرهم به واضح الملامح » 
وئعني بذلك ان الاخلاق الصفائية تتفق ق مع الاخلاق الأرسطية في صورتها العامة » 
وفي الکثپر من مفاهيمها كعلم او كموضوع هام في الفلسفة وكذلك 
كمصطلحات » كما تتفق معهاغاية , الا أن الاخوان لا يقفون عند غاية أرسطو 
الأخلاقية » بل ان أخلاقهم تنطلق الى أبعد من ذلك وأعلى » حيث لتقي مع 
التصوف ؛ وتصاحبه وتواصل معه رحلته الكشفية نحو الاتصال باللّه ٠‏ 

لذلك فحن لانتفق مع الد کتور توفیق الطويل في ماذهب اليه من ان اخوان 
الصفاء تأثروا بالاخلاق الرواقیة(۳۳ . 

أضف الى ذلك انه لم يحدد مظاهر وصور هذا التأثير والتأثر » بل اطلق 
الكلام عابرا . 

ثم أن الرواقية كما هو معروف ؛ ليست مدرسة ذات تعاليم وآراء محددة ؛ 
بل ان اوقبي ثد ابتعدوا عن تعاليم الرواقيين الأول وآرائهم ‏ وعدلوا اكثرها , 

حتى اتتهی بهم الامر الى التناقض وعدم الاتساق ؛ فلم يبين الد كثور الطويل ان 
كان هذا التأثر بالرواقية القديمة أو الحدیثة : ومن أية ناحية كان هذا التأثير . 
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وأخيراً نحن نتفق مع كارادي فو ۷۵۵ ٥:٥۵‏ فی انه اذا كان قد عنى 
بعلم الاخلاق في المدرسة الإسلاسية ؛ فإنه لم يحدث ان تذوق هذا العلم 
فيهاكماتذوق المنطق ومابعدالطبيعة » واخوان الصفاء وحدهم انتبهوا انتباهاً الى 
علم الاخلاق ووضعوا هذا العلم المرتبط بالتصوف في ذروة الف فة٠‏ 


هوامش الفصل الرابعالباب الثالث 


, ۲۲۹۔۲٢٢‎ /٣ ۔‎ ۳٣ الرسالة‎  لئاسرلا‎ )۱( 

. 1۷۵/۲ ۲٩ الرسالة‎ )۲( 

(؟) اول الفصل السابق . 

(1) الرسالة ۷۔ ۲۵۹-۲۵۹/۱ . 

(۵) الرسالة ۲۲ ۰ ۲/ ۲۹۱۳-۲۹۰ . 

, ۳۷۲-۳۷۱۸۲ ۲۰ الرسالة‎ )٦( 

(۷) الرسالة ۲۲ ۳۷۹/۲ . 

(۸) الرسالة ۷۔ ۲۵۹/۱ . 

(۹) الرسالة 5؟ ۲۱/۳ ۰ 

(۱۰) الرسالة ۵۸/۲۲۰ 

(۱۱) الرسالة ۲۸ ۲۱/۲ , 

(۱۲) فؤاد زکریا .. مقدمة التساعية الرابعة لافلوطین ۱۱۴ ء 
(۱۳) الرسائل » الرسالة ۵ - ۲۲۹/۱ . 

(۱1) الرسالة ۲۸ ۷۲/۲ . 

. ٤٤۲-٤٤۲/۲ ۲۵ الرسالة‎ )۱۵[( 

(11) الرسالة 5 ۲۱۹/۱ , الرسالة ۲۷ ۔۳/ ۲۸۰ . 
(۱۷) عثمان امین - الرواقية ۲۰٢‏ . یوسف کرم ۔ تاريخ الفلسفة اليوئائية ۲۲۹ . 
(۱۸) الرسائل - الرسالة ۹ -۱۰/ ۲۰۹-۲۰۵ . 

(۱۹) الرسالة ۹ ۲۹۹/۱۰ , 

(۲۰) الرسالة ۲۲ ۲۸۱/۲ . 

. ۲۸۹۱/۲-۲٢ الرسالة‎ )۲۱( 
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(۲۲) الرسالة ۹ -۲۹۹/۱ء 

(؟1) عبدالرحمن پدوي - آرسلو ۸ . 

. ۹۷۸/۲ ۰- ؟٠ةلاسرلا‎  لئاسرلا‎ )۲۸( 

(۲۵) عمر دسوقي -اخوان السفاه ۱۳۸ ۰ 

(1؟) الرسالة ‏ ۲۰۵-۲۰۲/۱ , 

(۲۷) راجع ۲٩۳‏ من هذا البحث . 

(۲۸) الرسائل - الرسالة ۹ - ۲۰۷/۱ . 

, ۲۲۱-۲۲۰۱ 2٩ الرسالة‎ )۲۹( 

(۳۰) الرسالة ۲۸ ۱۲۵/۲۰ . الرسالة ۳۷۵/۲۸۰۰ . الرسالةك ۲۳۲/۱ , 
(۲۱) الرسالة ۲۳۲/۱۹ . 

(۲۷) الرمالة ۵ - ۲۲۲/۱ . 

(9؟) الرسالة ۵ - ۲۱۸/۱ ۰ 

۰ ۲۱۹/۱. ٩ الرسالة‎ )۲۱( 

(۲۵) راجع ۱۹۷ من البحث : والرسالة 10 - ۵۱/۹ ۰ 

۰ ۲۱۹/۱ ٩ الرسائل - الرسالة‎ )۴٢( 

(۳۷) الرسالة ۳۰۸/۱۰۵ . الرسالة ۱۸ - ۱۳۱-۱۲۸/۲ . الرسالة ۲۲ ۲۹۷/۲ , 
(۳۸) الرسالة 1۷ ۔ ٠٥٥-٥۹۹/۴‏ ۰ 

(۳۹) عادل عوا ‏ المذاهب الأخلاقیة ۹۳/۱ ۰ 

. ۱۵۲ وقد لاحظ ذلك فزاد البعلي فى كتابه فلسفة اخوان الصفاء الاجتماعية والاخلاقية‎ )٤٤( 
۰ ۲۱-۲۰ /۳- ۲۸ الرسالة ۳۰۱/۱2۹ . الرسالة‎ , ٥٥٥-٥٥٢ /۱- 5 الرسائل + الرسالة‎ )11( 
۰ ۱١١-۱۲۰ الرسالة ۲۱ -؟/‎ )۲( 

)٤٤(‏ عادل عوا ‏ المذاهب الاخلاقیڈ ۹۲/۱ ء 

. ۲۷۹/۱ رسل-تاریخ الفلسفة الغربية‎ )٤٤( 

(1۵) الرسائل - الرسالة ۹ ۱/ ۲۳۳-۳۲۲ . 

. ۲۰۷/۱٩ الرسالة‎ )٤٤( 

۰ ٩۲/۱ عادل عوا المذاهب الاخلاقية‎ . ۱٩ يوسف كرم  تأرييخ الفلسفة اليونائية‎ )٤۷( 
. ۲۷۹/۱ رسل۔ تاریخ الفلسفة الفريية‎ )٠۸( 

۰ 15/6 ۲۷ الرسائل ۔الرسالة‎ )٣٤( 

(۵۰) رسل- تاریخ الفلسفة الفريية ۲۷۹/۱ . 

(۵۱) الرسائل ‏ الرسالة ۹ ۳۸۷۱۰ . الرسالة ۳۸ ۲۹۸/۲ . 

(۵۲) الرمبالة ۱۰ ۲۹۹/۱ ۰ 

(۵۳) الرسالة ۲۸۷/۲۰۲۳۸ , 

(+۵) توفیق الطويل ‏ الفلسفة الخلقیة ۷۱ ۰ 

. ۲۸۹-۲۸۸/۲ ۰ ۲۲ الرسائل - الرسالة‎ )۵٥( 
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, ۲۹۷-۲۹٩/۲ الرسالة ۲۸ ۔‎ )٥٥( 

, ۵۲/۲ ٠٤ الرسالة‎ )097( 

(۵۸) الرسالة ۲۰ 31/5 , 

, 16١ الرسالة 1۲ -؟/‎ )٥٥( 

(60) الرسالة ٩‏ - ۳۲۵/۱ ء 

(۱۱) ص۱۲۷ من هذا البحث . 

(1۲) الرسائل ‏ الرسالة 1۸/۲۲۰ . 

(؟5) الرسالة ۳۰ ۵۳۵۳/۲ , 

, ۹-۸/۲ الرسالة ۳۲۰ ۔‎ )٦٤( 

(1۵) الرسالة ١؟‏ 55/5 , 

(11) يوسف كرم ‏ تأريخ الفلسفة اليوئائية ۲۲۰ . 

(1۷) جميل صلیبا - دروس في الفلسفۂ . 

(۷۸) الرازي - الرسائل ۱۵۸ . 

(*1) ابن مسکویه ۔ تهذيب الاطلاق ۳۷ . 

(۷۰) عبدالرحمن بدوي - ارسطو ۵٩‏ . 

(۷۱) الرسائل - الرسالة ۲۰ - ۲/ ۷۰-۹۹ . 

(۷۲) الرسالة ۳۰ -۸۲-۷۱/۳ , 

(۷۳) الرسالة ۰۳۰ ۷۱/۲ ۰ 

(۷۰) الرسالة ۷۱۰۷۱/۲۴۰ . 

(۷۵) الرسالة ۳۰ ۲/ ۵-۵۵ . 

(۷۹) يوسف کرم - تأریخ الفلسفة اليونانية ۱۹۵ . 

(۷۷) توفیق الطویل - الفلسفة الخلقية ٩۸‏ . 

(۷۸) ص۲۱ من هذا البحث . 

(۷۸۹) الرسائل - الرسالة ٢٤‏ -۲/ 1۱۲-4۹۱ . 

(۸۰) يوسف کرم . تاریخ الفلسفة اليوئانية ۲۲۷-۲۲۹ . 

(۸۱) الرسائل - الرسالة ٠٤‏ 1۷۹۱/۳۰ . 

. 155 ۲۵۷/۲۰ ٩۲ الرسالة‎ )۸۲( 

(۸۳) هذه النكرة بصورتها العامة دون التقید باصمطلاح القصد الاول والقصد الثاني ینسبها الشهرستاني الى 
ارسطو(المال والتحل )۲٩/۲‏ بيدما الحقيقة ؛ كمايقول سانتلانا هي انهاترجع الى اتجاه فلاسفة 
الاسکندرية (تاریخ المذاهب الفلسفية ۱۱۱/۱) وقد تأثر ابن سینا برأي اخوان الصفاء هذا (الاشارات 
والتنبیهات ۷۸/۲ ومابعدها ؛ ط دارالمعارف - مصر » تحقیق الد کتور سلیمان دیدا) . 

. ۳٣۰ /۲- ٠٤ الرسائل - الرسالة‎ )۸٤( 

(۸۵) الرسالة £۲ -۱۷۸۱۷۱/۲ . 

(۸۹) الرسالة £۲ 1۸۰-1۷۸/۲ . 
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(۸۷) رسل - تأريخ الفلسفة الغربية ۲۸۷/۱ ٠‏ 
(۸۸) الرسائل -الرسالة ۹ ۲۱۷/۱ , 

, ۳۳۲-۲۳۱ /1١ ۹ الرسالة‎ )۸۹( 

. 15/46. ٤۵ الرسالة‎ )۹۰( 

۰ ۲۰۳/۱ أرسطو_علم الاخلاق‎ )٩۱( 

(۹۲) يوسف کرم تاریخ الفلسفة اليونائية ۱۹۹ ۰ 
(۹۲) الرسائل -الرسالة ٩‏ ۲۱۹/۱ ۰ 

(؛۹) الرسالة ۳۷۸/۱۹ ۰ 

۰ ۱۷۲/۲ ۰-۲۱ الرسالة‎ )٩۵( 

(931) الرسالة ۱۲- 11۹/۱ ۰ 

(۹۷) الرسالة ۲ - ۱۳۷/۱ ء الرسالة ۲۷ ۹/۴ . الرسالة ۰۲۵ ۲۱/۲ ۰ 
(۹۸) راجع ص٢٥۲‏ من هذا البحث . 

(۹۹) الرسالة ۲۵ ۲۷/۲ ۰ 

(۱۰۰) الرسالة ۱۰/۲۱۵ ۰ 

۰ ۸/۲-٢۲۷ الرسالة‎ )۱۰۱( 

(۱۰۲) الرسالة ۲۷ ۹/۲۰ , 

(۱۰۳) توفیق الطویل - الفلسفة الخلقية 64 ۰ 
(۱۰۲) کارادي فو الغزالي ۱۲۳ ۰ 


الباب الرابع 


غاية اخوار الصفاء 


مذهب اخوان الصفاء 


اخوان الصفاء والتشيع 

يكاد يثفق جميع دارسي اخوان الصفاء - فيما نعلم ‏ على أنهم من الشيعة » 
وان اختلفوا فيما بینهم في حديد الفرقة التي تنتمي اليها هذه الجماعة من بين 
فرقها . فهناك من يذهب الى أنهم من غلاة الشيعة ء وهناك من يتسبهم الى 
الاسماعیلیة وآخرون يحسبونهم من (الإثنا عشرية) . 

في رسائل اخوان الصفاء نصوص كثيرة وصريحة تدل على تشيعهم ؛ منها 
على سبيل المثال ؛ 

«وما يجمعنا وإياك أيها الأخ البار الرحيم محبة نبينا عليه السلام » وأهل 
بيته الطاهرين ۰ وولاية أمير المزمنین علي بن ابي طالب خير الوصيين » صلوات 
الله عليهم اجمعین »( . 

«واعلم يا أخي بأن في الئاس طائفة من أهل ملتنا » مقرون بفضلنا وفضل 
أهل بيتنا » ولکنهم جاهلون بعلومنا » غافلون عن آسرارنا وحكمتنا ؛ فمن ذلك 
انهم يجحدون وجودنا . وینکرون بقاء نا ؛ ومع هذا فهم يزرون بشيعتنا 
المقرين بوجودنا . المنتظرین ظهور أمرنا » ومعائدون لهم ء متعصبون علیهم » 
مبغضون لهم(" ۰ 

ويذكر الاخوان في رسائلهم يوم «غدير خم» كأحد الاعياد الدینیة(") 
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ويرون ان الله خص علياً بالتأويل . ويروون في تعظيمه أحاديث منها ؛ أن رسول 
الله (ص) قال لعلي رضي الله عنه : «انا وانت يا علي أبوا هذه ألامّة» ويحدد 
الاخوان هذه الأبوة بأنها روحائية لا جسمائي() . وفي معرض كلامهم عن 
« أولياء الله وأصفيائه والعلماء العارفين المستبصرین » يقول الاخوان : «ائهم 
پرولە (الله) في جميع أحوالهم وتصرفاتهم ؛ ليلهم ونهارهم لا يغيب عنهم طرفة 
عين» و«ادعى اسد الله في الارض (الامام علي) لو كشف الغطاء سا ازددت 
یقینا . اراد بذلك اني أراه في هذا الوقت مثل ما أراه في الآخرة»! “) ويصفون اهل 
البيت بأنهم : « خزّان علم الله ووارٹو علم اللبوات » ۳۹ 

الا أنه من الضروري ان لانقف عند هذه التصوص العامة فتصدر الحکم القاطع 
بتشيّع اخوان الصفاء ٠‏ فان آهل السنة ایا یجلون ۰ آل البیت والامام علیاً على 
وجه الخصوص ‏ اد انه يأتي بعد النبي في أول سلسلة آباء التعليم الديني 
والعرفاني » لذلك علینا ان نبحث موقف الاخوان من بعض سمات اهل السنة ء ثم 
موقفهم من بعض الاسس التي قام علیها التشیع . 

يتفق اخوان الصفاء مع اهل السنة في اطلاق « الراشدین » على الخلفاء 
الاربعة الذين ثولوا الخلافة بعد النبي (ص) بالتتالي ؛ بل یخصونهم بانهم : 
الراسخون في العلم(" . 

ویحفظون لكل من ابي بكر وعمر وعثمان مقامه ومکانته ‏ فیقولون ؛ 

«ان النبي صلی الله عليه وسلم ؛ في اول مبعشه ودعوته ابتدأ أولاً بروجته 
خديجة علیها السلام » ثم بابن عمه علي عليه السلام ء ثم بصديقه ابي بکر.. 
وغیرهم » حتی التأموا تسعة وثلاثين رجلا وامرأة » ثم دعا رسول الله صلی الله 
عليه وسلم ان يعر الله الاسلام بأحد رجلین إما بأبي جهل » او بعمر بن الخطاب » 
فاستجيبت دعوته في عمر وأسلم » والتأموا أربعين » وأظهروا الدعوة » والقصة 
طويلة معروفة كيف کانت م( . 

وكذلك يقولون : « ثم من غيبة صاحب الشريعة صلى الله عليه وسلم قتل 
من بعده أجل أممحابه المساعدین له في اقامة الناسوس معه , مثل صديقه › 
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وفاروقه » وذي النورين ؛ وما تواتر على أهله وأقاربه من المصائب»0) . 

« ويروى في الخبر ان عمر بن الخطاب - رضي الله عنه - كان يامر الناس 
بقراءة هذه السور (الانفال ‏ التوبة ‏ الاحزاب) ويأمرهم بحفظها ودرسها»(۱) 
ويأتي اخوان الصفاء ‏ في معرض حدیشهم عن الرضا بالقضاء والقدر : واظهار 
الشجاعة في المواقف الصعبة ‏ بجملة امغلة ء منها : «رضا عثمان لما دخلوا عليه 
ليقتلوه » فقام عبيده فسلوا سيوفهم » وقالوا نقتل دونك ؛ فرجع وكره › وذ کر قول 
أنس لما قال رسول الله صلی الله عليه وسلم ؛ افتح له الباب وبشّرہ بأنه ولي هذه 
الامة بعد عمر ؛ ووعده ببلوى تصيبه بهراقة دمه ‏ فقال لعبيده ؛ من رد سيفه الى 
غمده فهو حر لوجه الله تعالى ‏ وقعد في مجلسه ء وأخذ المصحف في حجره 
فقرأ ٠‏ «وسيكفيكهم الله» ؛ ورضي بقضا الله » وعلم انه مقشول ٠‏ وانشاد 
للمقادیر طيبة بها نفسه»(۱ . 

وبالنسبة لعائشة ‏ وللشيعة موقف منها غير ايجابي . لخروجها على علي في 
حرب الجمل - يروي الاخوان عنها حديثا يستدلون به على اتجاههم في الزهد : 
«عن عائشة - رضي الله عنها انها قالت ؛ اول بلاء حدث في هذه الامّة بعد 
ذهاب نبیها- صلی الله عليه وسلم - الشبع وکفرته . وذلك ان القوم اذا شبعت 
بطونهم سمئت ابدائهم » وقست قلوبهم » وجمحت نفوسهم ؛ واشتدت 
شهواتهم »( . 

وأبو هريرة » للشيعة موقف منه غير ودي ؛ فلا یشقون بروایته ؛ يروي عنه 
اخوان السفاء ان النبي ‏ صلی الله عليه وسلم - قال في « وصيته لابي هريرة... 
عليك يا ابا هريرة بطريق اقوام اذا فزع الئاس لم يفزعوا ؛ واذا طلب الناس الامان 
لم يخافوا » قال من هم يا رسول الله ؟ عدهم لي » وصفهم ء حتى أعرفهم » قال ؛ 
قوم من أمتي في آخر الزمان يحشرون محشر الانبياء...»0"") . 

فهذه النصوص تجعلنا نخفف من الاندفاع في اصدار الحكم بتشيع اخوان 
الصفاء . ومن هنا فمن الضروري التطرق الى اصول الشيعة ‏ والبحث عن رأي 
الاخوان تجاهها : 
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الامامة 


الامامة او الخلافة موضوع خلاف اساسي عميق بين اهل السنة والشيعة ؛ ثم 
بين الشيعة انفسهم(* . 

فأهل السئة يرون ان خلافة ابي بكر وعمر وعشمان على التوالي.. كانت 
خلافة شرعية قائمة على أساس انتخاب شرعي » ثم من بعدهم توي علي بن ابي 
طالب هذا المنصب » فکانت خلافنه شرعية ایضا ۰ كما كانث طريقة اتتخابه مثل 
طريقة أسلافه شرعية . 

ويرون ان الخلافة غير محصورة في عقب الامام علي » مع اعتقادهم بفضله 
ومكانته الرفيعة وعلمه وقربه من النبي (ص) وهم يروون حديث ۰ «آنا مدينة 
العلم وعلي بابها » وقول عمر بن الخطاب ؛ «لولا علي لهلك عمر» ويسميه 
الحسن البصري ؛ «رباني هذه الامة »( ٥‏ 

اما الإمامية من الشيعة فانها تری علي أحق بالخلافة بعد وفاة النبي ہ وائها 
اقتصبت منه الى أن آلٹ اليه :ثم ان الخلافة من حق عقب" . ۱ 

والامامة بعد هذا ساد س ركن اضیف الى اركان الاسلام الخمسة في العقيدة 
الامامی) . 

وقد انقسمت الامامية بعد وفاة الامام جعفر الصادق الى فرقتین ؛ 

. الاثدا عشرية  او الامامية الموسویة(‎ ١ 

وهژلاء یقولون بامامة موسی الکاظم الابن الاصغر لجعفر الصادق » وهو 
الامام السابع . اذ أن اسماعیل الابن الاکبر للصادق توفی في حياة و داي 
البعض » او انه لم يكن يصلح للامامة لسوء ء سلوكه في رأي البعض الآخرل*") 

۲ الاسماعيلية : 

وهؤلاء يقولون بإمامة اسماعيل ثم بإمامة ابئه ٠‏ ویستبعدون منها موسى 
الكاظم ؛ ويدعي بعضهم ان اسماعیل لم يمت في حياة ابيه » وائما أظهر والده 


موته تقية من خلفاء بني العباس » وائه عاش بعد ابيه سنیه(؛ 0 
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ومنهم من يقول : ان اسماعیل مات فى حياة والده بعد ان فوّض اسماعيل 
الامر لابنه محمد » والنص على الامامة لا يرجع قهقری » والفائدة في النص بقاء 
الامامة في اولاد المنصوص عليه دون غيره : كما ان هناك من یری ان جعفرا 
نفسه قد عقد الامامة لمحمد ونص بها لل" . 

والتفسير الاسماعيلي بصورة عامة لمذهبهم :ان جعفراً نص على إمامة ابئه 
الاكبر اسماعيل من بعده » وسواء توفي في حياة والده ام لا ء فان الامامة لاتنتقل 
من أخ لاخ ؛ وائما هي نازلة في الاعقاب » فينتقل هذا الحق منه الى أبنه محمد . 

وتسمي الاسماعیلیة الفترة الواقعة بين اسماعيل وظهور عبيدالله المهدي في 
المغرب سنة ٦۲۹ھ‏ وتأسيسه الدولة الفاطمية » والتي جعلت القاهرة عاصمتها 
ستة ٢٦ھ‏ دور الستر9'' . 

ویعتقدون ان الارض لن تخلو قط من امام حي قاهر » اما ظاهر مکشوف » 
واما باطن مستور » فاذا كان الامام ظاهرا يجوز ان تکون حجته مسنورا ء واما اذا 
كان الامام مستورا فلابد ان تکون حجته ودعاته ظاهرپن(۳۱ . 

اما الاثنا عشرية فيذهبون الى ان الامام الشاني عشر محمد المهدي قد 
اختفى نحو سئة ٢٦٦ھ‏ ء وانه سیعود في آخر الزمان » ليملا الارض عدلاء 
وبالتالي فلا امام بعد:(*۲) ۱ 

اذا عرفنا بشكل موجز رأي الشيعة في مبدأ الإمامة » ثم اختلافهم الواضح 
في اشخاص الائمة بعد جعفر الصادق > وكذلك في فكرة المهدي المنتظر... فمن 
الضروري ان نقف على رأي اخوان الصفاء في هذه المسائل : 

يرى الاخوان ان الإمامة « من |حدی أمهات مسائل الخلاف ہین العلماء ء قد 
تاه فيها الخائضون الى حجج شتی ؛ وأكشروا فيها القيل والقال ؛ وبدت بين 
الخائضین فيها العداوة والبغضاء » وجرت بين طالبيها الحروب والقتال » وأبیحت 
ہسببھا الاموال والدماء وهي باقية الى يومنا هذا » . 

والامامة عند الاخوان امر ضروري تقتضيه المصلحة الدينيةوالدنیوی(۹ . 

واما من الذي ينبغي ان يكون إماما » ومن هو الإمام ؟ 
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فیستعرض الاخوان في جواب هذا السؤال مذهبين ' 
-١‏ من «يرى ویعتقد أنه لاينبفي الا ان يكون افغبلهم (الامّة) كلهم بعد 

نبيها ء واقربھم اليه نسبة » ويكون قد نص علیه » . 

(وهذا دون شك رأي الشیعة بجميع فرقها) . 

. «من يرى خلاف ذلك» (وهذا هو رأي اهل السنة)‎ -١ 

ويتتبع الاخوان هذا الاسر » فيبحثون عن علة هذا الاختلاف » ومتی بدا 
فیقولون : ان الامامة هی الخلافة » والخلافۂ نوعان ؛ خلافة النبوة » وخلافة 
الملك . ١‏ 

فخلافة النبوة هي الوحي ؛ واظهار الدعوة وشرحها » وإرشاد الناس » وایضاح 
المنهاج ہ وبالاختصار هي كل مايتعلق بالدين توجیهاً وإرشاداً وتوضيحاً . 

وأما خلافة الملك فتنمثل في السلطة السياسية والادارية » ومن المفروض ان 
تكون وظيفة من يتولى هذا المنصب تطبیق ما چاء به الي(" . 

ويذهب الاخوان الى وجود ترابط وتلازم بين الخلافتين » ويستشهدون 
لذلك بقول اردشیر : «ان الملك والدين توأمان » لا قوام لأحدهما الا بالآخر , 
فالدين اس الملك ؛ والملك حارسه ؛ فما لا أس له مهدوم » وما لاحافظ له 
ضائم » . 

ويغبيف الاخوان أن خصال النبوة وخصال الملك ريما تجتمع في شخص 
واحد ؛ في وقت من الاوقات ؛ كبعض الائبیاء مثل محمد (ص) وداود » وسليمان 
عليهما السلام »او تكون في شخصين ؛ احدهما النبي المبعوث الى تلك الامة ء 
والآخر المسلط عليه(" . 

وان من الصعب ان تلتقی خصال النبوة وخسال الملك فى شخص واحد : عدا 
بعض الانبياء » اذ هما کأنهما ضدان . ١‏ 

كما ان خصال النبي لاتکاد تجتمع كلها في شخص واحد ء وكذلك لاپخلو 
احد من شي» منها » فهنا لابد من التعاون والتعاضد بين الافسخاص الذين تتوفر 
بهم بجملتهم خمالالب ۳ . 
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فهنا ری بوضوح أن الاخوان يرون من الصعوبة بمكان وجود شخص تتوفر 
فيه خصال النبوة عدا الانبياء ء وهذا يعني صعوبة إمكان تولي شخص واحد خلافة 
النبوة ‏ لذلك يذهبون الى ان تتولی الخلافة جماعة تتوفر فيهم ء مجتمعين » 
خصبال النبوة ‏ وستتکلم على ذلك بالتفصيل في الفصل التالي . 

وهذا دون شك انكار لفكرة الامامة التي تقول بها الشيعة على اختلاف فرقها 
ومذاهبها . 


غيبة الامام المهدي المنتظر 

كذلك پختلف اخوان الصفاء مع (الاثناعشرية) في مبدئها الاساسي وهو : 
هذا الاعتقاد » ویبینون مدى تأثیره السلبی على نفسية معتئقيه . فيقولون ٠‏ 

ان من الاعتقادات الفاسدة من يعتقد ان إمامه مختف من خوف مخالفيه › 
فهذه العقيدة مؤلمة لنفوس معتقديها 0 ومحيّرة ومشككة" ') وجاء في موضع آخر 
من رسائلهم :ان « من الآراء الفاسدة والاعتقادات المؤلمة لنفوس معتقديها رأي 
من يرى... ويعتقد ان الامام الفاضل المنتظر الهادي مختف لايظهر من خوف 
مخالفین ہ واعلم ان صاحب هذا الرأي يبقى طول عمره منتظراً لخروج إمامه ؛ 
متمنياً لمجيئه ؛ مستعجلاً لظهوره ؛ ثم يفني عمره ويموت بحسرة وغصة لا یری 
إمامه ء ولا يعرف شخصه من هو ۲(" ۱ 

وهذا يدل دلالة قطعية على ان اخوان الصفاء ليسوا من الاثنا عشرية . 

ولكن هل نستطیع ان نحكم جازمين بأنهم ليسوا من الاسماعيلية ؟ 

من المعروف ان هناك عدة أسام تطلق على هذه الطائفة ء منها : 

الاسماعيلية : والباطنية : والتعليمية ؛ والقرامطة . والخرّمية ؛ والسبعية » 
غیوها(۳۱) 
و ۰ 

ویتکلم الاخوان على هذه الشسمیات ٠‏ فیقولون في معرض حدیشهم عن 
الاعداد » وشغف الکثیر من الجماعات والطوائف کل بعدد معین ؛ 


281 


انه وقد توغلت المسبعة في الكشف عن الاشياء السباعيّة فظهر لهم منها 
اشیاء عجيبة فشففوا بها . وأطنبوا في ذكرها , وأغفلوا ما سوی ذلك من 


المعدودات»6 . 
كما ان «الخرمية.. اطنبوا في المخمسات من الامور» فهؤلاء لم يعطوا كل 
ذي حق حت(" . 


فینتقدون بدلك المسبعة او السبعية والخرمية . 

كما پهاجمون الباطنية بمعناها المذهبي فیقولون : 

«واعلم ان اهل الآراء الفاسدة والاعتقادات الردينة طاتفتان : آحدهما 
فسياطين الأنس . فشیاطین الأئس هم أهل الآراء الشاسدة الظاهرة التي ألفوها 
وأنسوا بها ء وشیاطین الجن هم اهل الآراء الفاسدة الباطنة التي أسرّوها واستجقوا 
بها ء واخوائهم واتباعهم وتلامذتهم وشيعتهم الذين يقتفون آراء‌هم . ويسلكون 
مناهجهم ب(۲۳) ۲ 

اذن فان اخوان الصفاء لیسوا من الاسماعيلية ؛ والا لما نقدوا هذه الافکار 
على هذا النحو . 

الا اننا في الوقت الذي نقرأ في الرسائل تلك النصوص » نجد أنفسنا وجهاً 
لوجه ازاء بعض الآراء والمصطلحات الاسماعيلية في الرسائل نفسها ء من ذلك 
قولهم : 

«.. وهذه الولاية المخصوصة لاهل بيت الرسالة ؛ عليهم السلام ؛ لا 
يحتاجون فيها الى مدبرين غيرهم ‏ ولا الى علماء سواهم ء ولايطلع الناس على 
أسرارهم » ولا يعرفون أخبارهم ؛ ولايطلعون على مواليدهم... ولهم علوم يتميزون 
بها.. وأعمال یمملونها لا يشركون فيها غيرهم ؛ ولذلك استحقوا الرياسة ؛ 
ووسموا بالخلافة » وانهم لايبدون عملا من الاعمال » ولايظهرون فعلا من الافعال 
إلا بمشيئة إلهية ؛ وارادة ربائية ء في الوقت الذي ينبغي فيه اظهار ذلك العلم فيه » 
وهم اطباء النفوس » ومداوو الارواح »۳۹۱ . 

وان خلفاء الله تعالى هم التابعون لأمره «ربما کانوا فلاهرین بالعيان 
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موجودين في المكان في دور الكشف » وبالضد من ذلك في دور الستر » غير 
انهم في دور الستر لايكونون مفقودي الوجه جملة من أعدائهم ۰ فأما أولياؤهم 
فیعرفون مواضعهم › ومن أراد منهم قصده : تمكن منه ء ولو كان غير ذلك كان 
منه خلو الزمان من الامام الذي هوحجة الله على خلقه > وهو تعالى لايرفع حجته ١‏ 
ولايقطع الحبل الممدود بينه وبين عباده ؛ فهم أوتاد الارض » وهم الخلفاء 
بالحقيقة في الدورين جميعا » ففي دور الكشف يظهر ملكهم في الاجسام 
والارواح ٠‏ وفي دور الستر يجري أمرهم في الأنفس والعقول»(*") . 

و«ان آقوی مايكون فعل ابليس في دور الستر » وذلك ان حجة الله » عز 
اسمه في ارضه وخليفته في عباده يكون مختفياً مستوراً وان كانت أنواره تضيء 
في نفوس العارفین به ء والراجعين اليه الذين لا يغرّهم مايرونه من قوة ملوك الدئيا 
وخلفاء الشياطين » فائها أمور زائلة ء مضمحلة فائیة .لا بقاء لها ولا دوام » 
ولاينظرون من امامهم الى ملكه وسلطانه في دور ستره ولا يشككهم فيه دور 
الخفاء والاستتار » بل يكون الإمام عندهم في حال ستره وخفائه » إذ جميع ما 
يجوزونه على النبي المرسل فقد يجوزون مثله على الوصي وعلى الامام ؛ إذ كان 
النبي أشرفهم وأعلاهم رتبة ؛ فهم یجوزون على النبي الموت والقتل والهرب من 
الاعداء ‏ اذا لم يجد انصارا » والاكل والشرب والنكاح والفرح والنم..»(۳۱) . 

فإزاء هذه النصوص نحكم قطعا بإسماعيلية جماعة اخوان الصفاء لو اقتصرنا 
عليها . 

اذن لاہد من البحث عن النصوص الاخرى ذات العلاقة بالموضوع > وكذلك 
مقارنة مافي الرسائل بمعتقدات الاسماعيلية ؛ حتى نخرج بنتيجة » ویکون الرأي 
الذي نستصوبه مبنيا على اسس مثينة . 

يقول اخوان الصفاء ؛ 

« واعلم انه ما من جماعة تجتمع على أمر من آمور الدین والدئی... الا ولابد 
لها من رئيس يرأسها . ليجمع شملها . ویحفظ نظام آمرها... ویمنع من الفساد 
صلاحها » وذلك ان الرئیس ایضا لابد له من اصل یبنی عليه امره ؛ ویحکم به 
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بينهم .... ونحن قد رضینا بالرئيس على جماعة اخوائنا والحكم بيئنا... العقل » 
الذي جعله الله تعالى رئيسا على الفضلاء من خلقه الذين هم تحث الامر والنهي » 
ورضينا بموجبات قضاياه على الشرائط التي ذكرناها في رسائلنا » وأوصينا بها 


اخواننا »0 . 
وربما یقول قائل ان الاسماعيلية قد تعبر عن الامام بالعقل . لذلك ننتقل 
الى النص الاتی ؛ 


«واعلم ان العقلاء الاخيار اذا انضاف الى عقولهم القدوة بواضع الشريعة 
فليسوا محتاجين الى رئيس يرأسهم » ويأمرهم وينهاهم : ويزجرهم ويحكم 
عليهم ؛ لأن العقل والقدوة بواشع الناموس یقومان مقام الرئيس الامام ۰ فهلم بنا 
أيها الاخ ان نقتدي بسنة الشريعة ء ونجعلها |ماماً لنا فيما عزمنا عليه »") . 

اذن فلم يكن المراد بالعقل في النص السابق الامام . 

وفي موضع آخر من الرسائل يقول الاخوان ؛ «وان عدمت ذلك (الخليفة 
الذي عنده الحق واليقين) فاجعل الخليفة على نفسك عقلك ٠‏ واقبل مله أوامره 
وثواهيه » واجتنب الهوی ٠‏ فإنه خليفة ابليس فيك»(۲۳ . 

وهذه الفكرة :ان يحل العقل مقام الامام ؛ فكرة مشناقضة مع المبدأ 
الاسماعيلي القائل بضرورة الامام سواء أكان مستقراً أم مستودعاً » ظاھراً ام 
مستوراً » وبالتالي فان نصوص الاخوان هذه تتعارض مع النصوص الآئفة الذكر 
ذات الصيغة والصبغة الاسماعيليتين . 

كما يتعارض معها ايضا نص سابق جاء في أول الفصل وهو ؛ «اذا أحكم 
صاحب الناموس أمر الشريعة وسئن الدين ومنهاجه » وييّن المنهاج وأوضح 
الطريق ؛ ومضى الى سبیله.. بقيت الخصال وراثة في أصحابه وأنصاره الفضلاء من 
أمته » ولكن لا تكاد تجتمع كلها أجمع وراثةٌ في واحد منهم » ولا يخلو أحد من 
شي منها..»('“) . 

ونلاحظ هنا ان اخوان الصفاء أغفلوا ذكر نسل اللبي في ورائة خصاله . 
فالوراثة هنا ء في نظر الاخوان ء تقوم على اساس اتباع منهاج النبي ‏ فلم 


284 


يعيروا اي اهتمام بعلاقة النسب التي هي في رأي الاسماعيلية وكذلك 
الاثناعشرية مناط الامامة ء وهناك نص آخر قاطع في ان الاخوان لاینتسبون الى 
المذهب الاسماعيلي : 

«.. فاذا تأملت في امور الدنیا وجدنها كدار ملئت أجناس حيوانات › 
تعادي بعضها بعضاً عداوة طبيعية مركوزة في الجبلّة » کعداوة البوم والفربان , 
وعداوة الكلب والسنائير... وكما يفعل الملوك والسلاطين بمن دونهم اذا غلبوا 
عليهم » وأخذوا أموالهم... وكذلك اهل الشرائع المختلفة يقثل بعضهم بعضا ؛ 
ويلعن بعضهم بعضا › كما يفعل النواصب والروافض ؛ والجبرية ؛ والقدرية . 
والخوارج والاشاعرة وغيرذلك»() . 

والرافضة او الروافض لقب أطلقه زيد بن علي بن الحسین على الذین تفرقوا 
عنه ممن بايعوه بالكوفة » لإنكاره الطعن في أبي بكر وعمر ء ثم أطلق أهل السنة 
هذا اللقب على الشيعة عموما باستغناء الزيدية ء فالأشعري عندما يقوم بتعداد 
الفرق الشيعية يجعل الاثنا عشرية والاسماعيلية والقرامطة من الروافض!'*) . 

فلو كان اخوان الصفاء من الاسماعيلية لما استخدموا هنا هذا الوصف الذي 
پعتبر مسبّة أطلقها أهل السئة على معظم الفرق الشيعية ومنها الاسماعيلية . 

وإزاء هذا التعارض في النصوص فاننا نجد انفسنا امام احتمالات ثلاثة ؛ 

١‏ أن اخوان الصفاء يحاولون إرضاء كل الطوائف والمذاهب » ولو ادى بهم 
الامر الى التناقض ۰ كما یُرمَون بذلك من كثير من الكثاب . 

۲ ان الاخوان متناقضون مع انفسهم في فكرة الامامة ودورها في قيادة 
الامّة . 

۳ ان تکون النصوص المبينة لإحدى هائين الفكرتين عن الامامة... دخيلة 
على رسائل اخوان الصفاء . 

اما الاحتمال الاول فلا نذهب اليه , ذلك اله : 

أ لو قصد الاخوان ارضاء مختلف الطوائف لما هاجموا العقيدة الائنا عشرية 
في فكرة المهدي المنتظر بذلك العنف والسخرية في بلاد کالمراق ‏ المرکز 
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الروحي والنشيط للتشیع الاثنا عشري ‏ وخاصة في عهد البويهيين . 

ب ۔ يعلن اخوان الصفاء الحرب على الکفیر من الشرق والمذاهب ؛ 
كالمتكلمين عامة ء والمعتزلة والحشوية بصورة خاصة . فلو اراد الاخوان إرضاء 
كل الطوائف لما قاموا بتلك الحملات القاسية على أفكار هذه الفرق . بل کانوا 
يحاولون فتح باب الحوار معهم لكسبهم واستيعابهم في صفوفھم'' . 

واما الاحتمال الثاني وهو الوقوع في التناقض » فهو بعيد في نظرنا ؛ ذلك ان 
الاخوان في كثير من مواضع رساتلهم يهاجمون الذين يناقفيون انفسهم!*) ثم انه 
لمستبعد ان يقعوا في التناقض حول امر هام مثل الامامة التى هي الركن السادس 
من ارکان الاسلام في العقيدة الاسماعيلية » على اننا لا نجد في الرسائل امثلة 
اخرى على مثل هذا الاضطراب . 

وكما سبق فان المقدسي هو الذي أشرف على جمع الرسائل وإعادة صياغتها 
باسلوبه(**) فلم يكن الامر متروكا لأقلام متعددة تکتب على هواها ء ولا أحد 
يراجعها . أضف الى ذلك فان هذه الآراء المتباينة وقعت في الجزء الاخیر ؛ بل في 
الرسالة الالخيرة من رسائل اخوان الصفاء . فلو كان مثل هذا التناقض موجوداً عند 
كتابة الرسائل لعالجه المقدسي ولم يكن يعبر على مغله . 


نصوص دخيلة على الرسائل 

هنا لم يبق أمامنا الا الاحتمال الفالث ؛ ولكن أي النصوص هي الدخيلة » 
وأيها الأصل ؟ 

في رأينا ان النصوص التي تمثل الفكرة الاسماعيلية هي الدخيلة على 
الرسائل ولئا على ذلك شواهد وأدلة » منها : 

الا نجد لاخوان الصفاء ورسائلهم ذكرا في المصادر الاسماعيلية المعاصرة 
لهم في القرن الرابع الهجري ؛ وكذلك في مصادرها في القرنين الخامس والسادس . 

فمثلا ان ابا حنيفة النعمان المغربی قاضى قضاة المعز لدين الله الفاطمى » 
وداعي الدعاة (توفي عام ۳ ه) لا يتكلم في کتبه عن اخوان الصفاء . فلو كانت 
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الرسائل البذرة الاولى للفکر الاسماعيلي كما يدعي البعض » او كانت قرآن العلم 
لدى اسماعيلية اليمن كما يقول بعض الباحثين ؛ لكان من الضروري ذکرها فی 


د لايتكلم عن الاخوان ورسائلهم داعي الدعاة احمد حميد الدين 
الكرماني (المتوفي سنة ١ه)‏ في مؤلفاته التي وصلت الينا » وكذلك الأمر 
بالنسبة لداعي الدعاة هبة الله الشيرازي (ثوفي عام ۲۷۰ه) كما لم یتطرق الیهم 
الرحالة الاسماعيلي ناصر خسرو (توفي سنة ۵۲اه) . 

وقد سبق ان تناولنا هذا الموضوع بافاضة في الباب الاو . 

"ان الغزالي - وهو يرد على الاسماعيلية في کتابه : فضائح الباطنية - لم 
يشر الى تلك الافكار الاسماعيلية لدى اخوان الصفاء ؛ بینما كان له انکباب على 
الرسائل كما يقول المازري7"*) وتأثر بها كما يقول ابن سبعین( ۲۳ . 

وجاء في المنقذ من الضلال في معرض الحدیث ‏ بل الهجوم على التعليمية 
الاسماعيلية «ومنهم من ادعى شیٹا من علمهم (الائمة) فكان حاصل ما ذكره 
شيئا من ركيك فلسفة فبشاغورس ٠‏ وهو رجل من قدماء الاوائل ء ومذهبه أرلك 
مذاهب الفلاسفة ء وقد رد عليه ارسطاطالیس » بل اسثرك كلامه واسترذله ؛ وهو 
المحكي في كتاب اخوان الصفاء » وهو على التحقيق حشو الفلسفة ءا . 

فالفسمير في « وهو المحكي » راجع الى مذهب فيغاغورسر7”) فقد كان 
المقام مناسباً بل ضرورياً لأن يصرح الغزالي باسماعيلية الاخوان ؛ ونقدهم من 
هذه الناحية » لو وجد فى الرسائل ما يساعد على ذلك . 

؟- ان المستنجد الخليفة العباسي قبض سنة ٥٥۵ھ‏ على القاضي ابن المرخم 
و«اخذ منه مالا كيرا » واخذت كتبه فأحرق منها في الرحبة ما كان من علوم 
الفلسفة ؛ فكان منها كتاب الشفاء لاہن سینا ؛ وکتاب اخوان الصفاء وما 
يشاكلهما 0( ۱ 

فقد کانت الظروف ملائمة لاتهامه بالاسماعيلية والادلة متوفرة لو كانت 
الرسائل حاوية على تلك النصوص الاسماعيلية في ذلك الوقت ء علما بأن العراق 
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كان في ذلك التاریخ بيد السلاجقة ؛ أعداء الفاطميين والاسماعيليين نظاماً . 
وسياسة وعقيدة » فكان الاتهام بالاسماعيلية المبني على أوهى الأدلة كافياً لان 
يعصف برأس المتهم . 

٤‏ لو اعتدق اخوان الصفاء مذهباً معلوماً من مذاهب عصرهم... لما رأى وزير 
صمصام الدولة في قول زيد بن رفاعة مذهباً لا عهد له به ء ولما شهد ابو حيان 
بأن زيدا هذا لاينسب الى مذهب ‏ وبأن اخوان الصفاء «اجتمعوا ووضعوا بينهم 
مذهباً » بيئما المذهب الاسماعيلي كان معروفاً ومنتشراً آنذاك!؟*) . 

هان اخوان الصفاء ینهون عن التعصب المذهبي ‏ بیلما نجد «الداعي 
الاجل مس الدين بن احمد الطيبى » يقول : 

دلا اسلام الا بالانقياد الى الأئمة الراشدين » أرباب الکشف والتأويل , ولا 
اعتقاد الا اعتقاد أصحاب السنة والتنزيل ؛ ولا مذهب الا مذهب اسماعيل)(05) , 

فرسائل اخوان الصفاء اذن » لم تكن تراثا اسماعيلياً تصور مذهب 
الاسماعيلية » بل ان الرسائل تحتوي على آراء تخالف مخالفة صریحة لأصول 
المذهب الاسماعيلي ومعتقداته , بجائب مخالفتهم الواضحة لها في فكرة الامامة 
التى سبق الحديث عنها » مٹھا : 

" اولا ؛ ان الاسماعيلية ينكرون نظرية الفيض ٠‏ فعندهم ان وجود الموجودات 
عن الله لم یٹم عن طريق « الفيض» بل عن طريق «الابداع » الذي هو مرادف 
عند بعضبهم ل«الكلمة» وصورة الكلمة هي فعل الامر ۰« کن »(۴۳) . 

ثانيا 'ان المعرفة الميانية هي منحة الهية » والائسان عندما يقطع مراحل 
المعرفة الكسبية ء ويستعد استعداداً خلقياً ونفسیاً ٠‏ یکون أهلاً للاختيار الالهي 
في تلقي هذه المعرفة . 

وقد سبق ان ذلك یکون - فى رأي الاخوان - عندما يكمل الانسان الخمسين 
من العمرل*) وان هذه الدرجة هي أعلى الدرجات » وهي مرتبة الولاية التي تأتي 
بعد النبوة » وان كل أخ من جماعة اخوان الصفاء مدعو اليها ء پینما المعرفة 
العيائية التي يخص بها الامام غير مرتبطة ‏ في رأي الاسماعيلية ‏ بالمعرفة 
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الكسبية وغير متوقفة عليها . بل هي خاصية في الائمة ء وغير مرتبطة بفترة زمنية 
من العمر ؛ فهي فيهم منذ الصفر » لا يشاركهم فيها احد » وفي ذلك يقول داعي 
الدعاة الاسماعيلي القاضي النعمان ؛ 

«ان العلم الباطن لا يوجد الا عند الائمة - صلی الله عليهم وسلم - وهم 
خزئة علمه ٠‏ وألائه وقرئائه » وهو معجزتهم › أبائهم الله بعلم التأويل » كما أبان 
جدهم محمد صلی الله عليهم وسلم بعلم التنزيل » وجعله معجزته » واعجز الخلق 
ان يأتوا بمغله ؛ وكذلك أعجزهم عن علم التأويل ؛ وجعله في ائمة دينه من آل 
الرسول . 

ويقول الطوسى وهو ایضا اسماعيلي : 

ان الله وضع « وحدثه فيه (الامام) وخلع ألوهيته عليه الى الابد ء لذلك يحق 
للامام ان يقول ؛ انا رافع السموات : وانا باسط الارضین » وانا الاول والآخر » 
والظاهر والباطن وأنا بكل شيء علي »۳۷ . 

ثالشا :ان الاخوان عندما يصصفون الانسان الكامل او الاشرب الى الكمال 
يصفوئه بأنه 1 

«الفارسي النسبة » العربي الدين » الحنفي المذهب...»( ۳ . 

فهنا لانجد ذكرا للمذهب الاسماعيلي » علما بأن مذھب ابي حنيفة بجائب 
كونه المذهب الرسمي للدولة العباسية في العراق » ومذا يخلق نوعا من رد الفعل 
تجاهه من قبل مناوثي هذه الدولة... هو من افسی المذاهب السنيّة موقفاً من 
الشيعة على اختلاف فرقها . 

رابعاً « عندما یذ کر اخوان الصفاء مراتب الانسان يحددونها بأنها خمسة ؛ 

أعلاها الرتبة النبوية ء وتأتي تحتها الرتبة الحكمية الفلسفية ء ثم يأتي باقي 
المراتب(**) فلا نجد هنا ذكرا لرتبة الامامة » بینما يقول الداعي الاسماعيلي 
شهاب الدين ابو فراس ؛ «ان الامام الهي الذات ؛ سرمدي الحياة » ولو لم یٹس 
بالحدود والصفات لما كان للخلق الى معرفته وصول... هو قلب هذا العالم الکبیر » 
ومدبره وممده... فهو فرد الحقيقة » ومرثب الدوام » وموجد النظام : وهو القائل 
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عن نفسه : ظاهرنا إمامة » وباطننا غيب لا يدرك » وقال » عبدي أطعني أجعلك 
مثلي حياً لا تموت » وعزيزاً لا تذل ء وغنياً لا تفتقر... ۳۱ . 

خامساً :ان الاخوان یبشرون بظهور دولة اهل الخیر ‏ بناء على حسابات 
فلكية ؛ وکانوا یتوقعون ان تكون هي دولة اخوان الصفاء » ومن المعلوم ان الدولة 
الفاطمية الاسماعيلية والتى كان خلفاؤها من الائمة الاسماعيلية... موجودة وقوية 
تنافس الخلافة العباسية , وتحتل أحياناً أجزاء من أراضيها ء فلو كان اخوان 
الصفاء من الاسماعيلية لکانوا قد اعترفوا بالحکم الفاطمي , وعملوا من أجله . 
وحثوا الناس على اتباعها . 

سادسا : ذهب ایفائوف 1۷7۸017 المستشرق المتخصص في الدراسات 
الاسماعيلية الى ان الافکار الواردة فی رسائل اخوان الصفاء تختلف عن الأعمال 
الاصلية الاولى للأدب الفاطمي ؛ وهناك فجوة بين العملین(۱ . 

واذا كنا قد برهنا ہما لا مجال معه للشك على ان رسائل اخوان الصفاء 
ليست تراثا اسماعيليا ء بل انها تحتوي على آراء وافكار مختلفة اختلافاً ی عن 
اصول الاسماعيلية , اذا كنا انتهينا الى ذلك فان السؤال الذي يفرض نفسه هو ؛ 

كيف تسللت هذه النصوص الى رسائل اخوان الصفاء ؟ وكيف دمتت فيها ؟ في 
الاجابة على ذلك نشير الى ان الرسائل وان كانت قد انتشرت في الكثير من البلاد » 
وتلقفتها ايدي العلماء الا انها لم تجد التجاوب المطلوب سوى عند الاسماعيلية » 
فهؤلاء وجدوا فیها الکنز الثمين » والاسلوب النافع لاستخدامه في دعوتهم . 

وكما يقول برئارد لويس :ان نظام الاسماعيلية في العراق وفارس كان 
مبنياً على الفلسفة والمعرفة('") فتمسکوا بتلك الرسائل . 

ويقول ديفريموري ان زعيم الاسماعيلية سنان بن سلمان الملقب براشد 
الدين تناول علوم الفلسفة » واطال نظره فی كتب الجدل والخلاف » وأكب على 


مطالعة رسائل اخوان الصفاء'''' . 
وكذلك فان والد ابن سینا - وهو اسماعيلي - كان يقرأ رسائل اخوان 
انا( 1 ١‏ 
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لذلك فنحن نذهب الى أن بعض الاسماعيلية دس هذه النصوص أو حور بعض 
النصوص الاصلية في الكتاب في وقت متاخر » ترويجاً للمذهب الاسماعیلی . 

وقد ذهب ایفانوف » بعد دراسات كفيرة ومقارنات عديدة الى ان الرسائل 
محورة ومعدّلة في العصور التالية لظهور جماعة اخوان الصفاء(۳ بحيث يفهم منها 
انها اسماعيلية . 

ومما شجعهم على ذلك هو عدم نشر مؤلفي رسائل اخوان الصفاء اسماءهم ٠‏ 

وهنا ملاحظة جديرة بالاهشمام وهي اندا عندما نقارن بين اتجاهين او 
مذهبین او رأيين فمن المفروض ان لاتقتصر هذه المقارنة على أوجه الاتفاق » بل 
من الواجب كما نرى » التركيز على نقاط الاختلاف ايضا . 

ونبحث هل هذا الاختلاف هو في الفروع او في الاصول ؟ فان كان في الفروع 
فقط فيحق القول بان الطرفين او المذهبين في الاصل اتجاه واحد ولاخلاف بینهما 
في الأصول ۱ 

وأما اذا كان الخلاف في الأصول ٠‏ بل في أصل الأصول ؛ كما هي الحال 
هنا . . فائنا نجد آنفسنا مضطرین الى القول بتباين المذهبين والاتجاهین . 

وأما أوجه الشبه الموجودة بين اخوان الصفاء والاسماعيلية في الكثير من 
الآراء الفلسفية . . فإنها ترجع الى ما كان للافلاطونية المحدثة من دور وتأثير في 
التفكير الفلسفي الاسلامي بصورة عامة . 

وقد كان لاخوان الصفاء ٭ چهودهم في هذا الباب ؛ فقد عملوا على ان 
يستوطن هذا الاتجاه الفلسفي في الشرق ؛ على حين كادت فلسفة المدرسة 
الارسططالية لاتغمر الا في جو مصطنع هيأه له الامراء > کما يقول دیبور) . 

وذهب ماکدونالد الى ان دراسات اخوان الصفاء انتقلت الى الاسماعيلية 
الذين طوروها ونشروها في ايران وسوری(") وهذا یتفق وما يراه جولدتسيهر 

من ان الاسماعيلية استنبطت من فلسفة اخوان الصفاء أعمق نتائجها وأشدها 

تط رفا *) 

اذن فالاسماعيلية اخذوا بالافلاطونية المحدثة عن طريق رسائل اخوان 
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الصفاء » كما تأثروا بالكثير من آراء هذه الجماعة الفلسفية ؛ ومن هنا كان هذا 
التشابه والتوافق فى الکدیر من الآراء والافكار ء وهذا التشابه في الرأي ليس بين 
مذهب اخوان الصغاء ومذهب الاسماعيلية : وانما يشمل الکثیر من المدارس 
الفلسفية والصوفیة في الاسلام . 

واخيرا ثبت لدينا بما لامجال فيه للشك من أن اخوان الصفاء لم یکونوا من 
الاسماعيلية كما لم يكونوا على مذهب الاثنا عشریت(۳؟ . 

ولكن أليس من الممكن ان نعيد السؤال الذي أثرئاه في أول هذا الفصل 
وهو ؛ هل اخوان الصناء من الشيعة ؟ . اذ بجائب الفرقتين او المذهبين ؛ الاثنا 
عشري والاسماعيلي » توجد فرقة ثالغة هي الزيدية . 

يصف الباحفون هذه الفرقة بأنها أقرب الى آراء اهل السنة » فهم يقولون 
بإمامة كل علوي » دون حصرها في سلالة الامام حسين بن علي التي استأثرت 
وحدها بالامامة دون غيرها من الفروع لدى الاثناعشرية والاسماعيلية . 

كما لم تشارك الزيدية غيرهم من الشيعة في القدح في أبي بكر وعمر 
وعشمان وسائر الصحابة لأنهم لم يبايعوا علياً بالخلافة بعد وفاة النبي محمد (ص) 
مباشرة . 

فطلع زید على العالم الاسلامي بمذهب جدید في الخلافة فقد قال ؛ « بچواز 
امامة المفضول مع قیام الافضل » وشرح زيد ذلك بقوله + «کان علي بن ابي طالب 
افضل الصحابة . الا ان الخلافة فوضت لابى بكر لمصلحة رأوها » وقاعدة دينية 
راعوها في تسكين ثائرة الفتنة » وتطييب قلوب العامة () . 

ونظرتهم الى الامامة كما يقول جولدتسیهر ؛ آقرب واقعية من اعتقاد باقي 
فرق الشيعة » فنظريتهم المغلی هي الامامة النشيطة العاملة ؛ ولیست الامامة السلبية 
الشي تنتهي بهم الى الامام لمخفی(۲) كما آنهم لا یفبتون ن للامام تلك الصفات 
والمزايا التي تغبتها الاسماعيلية له بدرجة متطرفة » والاثنا عشرية بشكل أخف . 

فربما نشأ اخوان الصفاء في أجواء زيدية . او ان بعضهم كان ينتمي الى هذا 
المذهب : إذ نجد في الرسائل مسحة شيعية بصورة عامة ‏ كذ کرهم الكثير لآل 
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البيت ؛ وحادثة كربلاء » والاشادة بالامام علي » علما بأن اهل الستة ايخباً يجلون 
آل النبى ؛ وعلياً بالذات › كما سبق" , 

ومما يجدر ذ كره في هذا المقام أن الزيدية كانت مذهب البويهيين 
أصحاب السلطة المطلقة في عاصمة الخلافة العباسية من ٣۳۴ھ‏ ۔ ۹۰۵م الى 
ال 

الا ان اخوان الصفاء فيما نرى » اعتماداً على رسائلهم › لم یکونوا من دعاة 
هذا المذهب ولم يسعوا لانتشاره ؛ فقد كانت الزيدية متأثرة بفكر المعتزلة : 
وتلقى زيد العلم على واصل بن عطاء شيخ الاعتزال » بل ان العقائد الزيدية تكاد 
تكون عقائد المعتزلت(۳ . 

وبين اخوان الصفاء والمعتزلة وذ مفقود » ففي رسائلهم ينقدون القدرية 
أسلاف المعتزلة وروادها الاوائل ؛ «فاذا تأملت في أمور الدنيا وجدتها كدار 
ملئت أجناس حيوانات تعادي بعضها بعضاً عداوة طبيعية مركوزة في الجبلة , 
كعداوة البوم والغربان » وعداوة الكلب والسنائير.. وكما يفعل الملوك 
والسلاطين لمن دونهم اذا غلبوا عليهم أخذوا أموالهم.. وكذلك أهل الشرائع یقتل 
بعضهم بعضاً كما يفعل النواصب والروافض والجبرية والقدرية والخوارج 
والاشاعرة ء وغير ذلك»(۲۹ . 

كما ان الزيدية لم تفتح بابها لدخول الفلسفة اليها : ولم تستخدمها 
لأغراضها وغاياتها على نحو ما انتهجته الاسماعيلية ؛ مغلا" . 

مذهب اخوان الصفاء 

يقول ديبور ان اخوان الصفاء أنفسهم يعترفون ہما في مذهبهم من تلفيق » 
أي الاقتباس من مختلف المذاهب ؛ فهم يريدون ان يجمعوا حكمة جميع الامم 
والديانات(" . 

وقد تعارف مورخو الفلسفة على تسمية هذا النوع من المذاهب بالمذهب 
الاختياري او الانتقاني . 
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والكقير من الباحغین الذين تناولوا اخوان الصفاء يرون في ذلك نقطة ضعف 
هذه الجماعة » فيسددون منها اليهم الضربات . 

والنص الذي یؤخذ منه هذا الاعتراف هو ما ورد في الرسائل من ائه « ينبغي 
لاخوائنا أيدهم الله تعالى ان لايعادوا علماً من العلوم › او يهجروا كتاباً من 
الكتب » ولايتعصبوا على مذهب من المذاهب لأن رأيئا ومذهبنا يستغرق 
المذاهب كلها . ويجمع العلوم كلها 6(" ولا شك ان هذا النص يتناول أخلاقيات 
البحث العلمي عند اخوان الصفاء » وأول هذه الاخلاقيات :ان یفتحوا عقولهم على 
المعرفة الانسائية » دون تعصب او هوى يحول بينهم وبين الاطلاع على تراث 
الفكر الانساني والانتفاع بما فيه من صواب . 

وبعد الاطلاع يأتي دور الانتقاء والاختيار , ثم الاضافة ؛ وهم في سبيل ذلك 
على ما يؤكدون ؛ لا يتعصبون لوجهة نظر معينة » لأن العصبية هي الهوی ۰ والهوی 
يعمي العقل » فالناس یختلفون في آراءهم وافکارهم ؛ وهذا امر طييعي ؛ بل فيه 
فوائد كثيرة » لأن هذا الاختلاف يدعوهم الى الدراسة والبحث » كما يدعوهم الى 
ممارسة النقد الموضوعي ؛ ويكون ذلك تنبيها للجميع على ترك الرذائل(۲۹ . 

الا ان عدم إدراك المنهج السليم للبحث ٠‏ والغرور » والاعجاب بالنفس » 
وادعاء الانسان انه لايخفى عليه شىء ٠‏ تحوّل الکثیر من هذه الاختلافات الطبيعية 
بين الناس الى الكراهية والبغضاء والحقد والعداوة( "6 فيلعن بعضهم بعضاً ویتهم 
بعضهم بعضاً بالمروق على الدين ؛ كما « يفعل النواصب والروافض والجبرية 
والقدرية ء والخوارج » والاشاعرة » غير ذلك»(۱ . 

واذا كان اخوان الصفاء یفتحون عقولهم على جميع الاديان بالانتقاء 
والاختيار فذلك لما يعتقدونه من انه ليس هناك مذهب لايستفاد منه فائدة ما › 
فلیس للانسان ان ینکر كل ما جاء فى دين من الاديان او مذهب من المذاهب › 
فاذا وجد في هذا الدين او ذاك المذهب بعض ما ينكره ء فقد يكون فيه من الفکر 
ما هو صائب ومقبول » وفي ذلك يقولون ؛ 

«... واعلم ان الحق في كل دين موجود » وعلى كل لسان جار ؛ وان الشبهة 
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دخولها على كل انسان جائز ممكن ٠‏ فاجتهد يااخي ان تبین الحق لكل صاحب 
دين ومذهب مما هو في يده او متمسك به ء وٹکشف الشبهة التي دخلث عليه 
ان كنت تحسن هذه الصناعة... ولاتشغلن بذ كر عيوب مذاهب الئاس » ولكن انظر 
هل لك مذهب بلا عیب م۸۲ . 

فمهمة الاخوان أذن ؛ هي محاولة إزالة الشبه الداخلة على المذاهب » فاذا 
بطلت الشبهة ظهرت الحقائق : وزالت الخلافات بين المذاهب ؛ وتمهد الطريق 
لظهور المذهب الواحد الذي يجمع الأصول الاعتقادية ء وهذا ما يسعى اليه اخوان 
الصفاء . 

ويبدو ان ابن عربي تأثر باخوان الصفاء في قوله :أن «الفيلسوف ليس کل 
علمه باطلاً » فعسى ان تكون تلك المسألة فيما عنده من الحق» وداما قولك ان 
الفیلسوف لا دين له فلا يدل كونه لا دين له على ان كل ما عنده باطل ؛ وهذا 
مدرك بأوائل العقل عند كل عاقل»(٩)‏ . 

لذلك وبناء على مناقشتنا مختلف آراء الباحشین حول مذهب اخوان الصفاء... 
فائنا نرى ان مذهبهم لاينتمي اتتماة کاملاً الى مدرسة معينة من المدارس الفلسفية 
اليونانية » ولا الى احدى المدارس الفكرية السابقة عليهم او المعاصرة لهم ؛ ولا 
الى احدى الفرق الاسلامية المعروفة : إلا أنهم آخذوا من أغلب تلك المدارس 
والفرق ما اعتقدوه صواباً ويتفق وتصورهم الذي حددوه للوصول الى غايتهم 
المنشودة » وأضافوا الى ذلك ما وصلوا اليه من آراء نتیجة آبحائهم ودراساتهم 
وتأملاتهم وتجاربهم » فكان مذهبهم حصيلة كل ذلك , لذا فهم يقولون : 

أن «مذهبنا يستغرق المذاهب كلها ؛ ويجمع العلوم جميعها . وذلك انه 
النظر في جميع الموجودات بأسرها . الحسية والعقلية » من أولها الى آخرها ء 
ظاهرها وباطنها ء جليّها وحفيّها ء بعين الحقيقة .من حيث هي كلها من مبدأ 
واحد » وعلة واحدة ؛ وعالم واحد.. » . 

ويحدد الاخوان مصادر فكرهم پأنها : 

۱- « الکتب المصئفۂ على السنة الفلاسفة من الرياضيات والطبيعيات» . 
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۲- « الكتب المنزلة التي جاءت بها الائبیاء صلوات الله عليهم ء مغل التوراة 
والانجیل والفرقان وغيرها من صحف الالبياء 4 . 

؟- الطبيعة او الكون نفسه ء بصوره وأشكاله وحرکاته » الى أدق 
المصنوعات على أيدي البشر . 

. النفوس الكلية والجزئية » وكيف انها تتحکم في الاجسام وٹؤثر فيها‎ ٤ 
. وندیرهاو تبقى معها وتترکها ء وترفعها وتلقي بها“‎ 

الا ان تأثر اخوان الصفاء بالافلاطوئية المحدثة أكثر وضوحاً من تأثیر سائر 
المدارس الفلسنية علیهم ء وهذا ما دفع جولد تسيهر الى القول بأن الاخوان قدموا 
في رسانلهم مجموعة أفكار تصور نظاماً للافلاطوئیة الحديثة الاسلامية » مزوداً 
بشروة من الفيشاغورية : والغنوصية . والهرمسية بمقدار ما تتحمله الافلاطونية 
الےر وت۸۵۸ . 

وکانت افکار هذه المدرسة ذات تأثير عميق ليس على فلاسفة الاسلام 
فحسب ؛ ومنهم اخوان الصفاء » بل على الفلسفة اليهودية والمسيحية قبل ذلك . 


* غنوصية ۱ Gnosticism‏ 
اللفظ اليوناني 620615 يفيد العلم بلاواسطة . ویطلق على نزعة فلسفية دينية تهدف الى إدراك كنه الاسرار 
الربائية . 
هرمسية ۲۱6۲۳۵۱15۱ 
تطلق هرمسية او فلسفة هرمسية على مجموعة من الآراء مدونة في كتب مصرية قديمة ؛ وثقلها اليوثان مكل 
عهد مبکر اسبق من عهد هیرودتس (نحو 4١١-18]‏ ق . م) . والهرمسية نسبة الى «هرمس » وهو الاسم 
الذي اطلقه الیونان على الاله المصري تحوت 180111 سيد المصیر . 
(يوسف گرم وزملاوه - المعجم النلسفي - مطابع کوستاتسوماس القاهرة 20۳۹۹۹ . 
ترد في الرسائل کفیراً اسماء جمع من فلاسئة الیونان منهم ' ارسطو ٠‏ افلاطون ؛ اقلیدس ؛ بطلیموس ء 
چالینوس سقراط : فرفریوس الصوري ؛ فیاغورس ؛ نیقوماخس وكذلك فاردموس الحكيم . 
كما وردت فيا اسماء بعض الکتب مدسوبة لفلاسلۂ اليوئان منها ' الوصية الذهبية لفیشاغورس ‏ المجسطي 
لبلطيموس ‏ جومطريا لاقليدس : کتاب فاذون وکتاب السياسة لافلاطون , كثاب اثولوجيا وكتاب الٹفاحڈ 
لارسطو , إيساغوجي لفرفریوس الصوري ,وغیرها من الكشب » وممائجب الاشارة اليه هو ان نسبة بعض هذه 
الكتب لهزلاء الفلاسئة منحولة . 
الرسائل ۱۰۸۰۷۲۰۸۹۱ ۱۹۸۰۱۰۸۱ ۲۹۰۲۹۸۰ 
ا٦۲‏ ۲۷۰۱ ۱ ۲۸۷ ۲۸۸:۱ a LAC ۱۱۸۰۱۱۷۰۱۱٤۰ ۳۸۲۱۳۰٢۹۰٣١٠٠٢‏ 
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فهذه المدرسة وهي نتاج العصر الهيليني : حاولت ادماج معظم الفكر 
الفلسفي المبكر وخاصة ارسطو ٠‏ والرواقيين » والفيغاغوريين... بالافلاطونية ء 
كما تمعلت کشیراً من المعتقدات الديئية والأساطير وعادات اليونان 
والمشا رق , 

والافلاطونية المحدثة في رأي مؤرخي الفلسفة . . فلسفة لها أسالٹھا 
وشخصيتها المتمیز:(۷۲ . 

ثم ان یکون لفیلسوف عدة مصادر فكرية » ویکون متأثراً بعدد من 
الفلاسفة والمدارس الفكرية . . فهذه ظاهرة السائية طیبعیة » فافلاطون شيخ 
الفلاسفة تأثر بکل من بارمنیدس » وهرقليطس . وفیشاغورس ‏ وبأستاذه 
سقراط(۳ وربما بآخرین ایضا في بناء فلسفته ٠‏ ولم يطعن فيه احد بالتلفيق ؛ 
كما لم ينهم بالتقلید . 

واخیراً لاہد أن نشير الى أمر له ارتباط وثيق بموضوعنا ؛ وهو ان اخوان 
السفاء اطلعوا على كثير من الآراء والافكار التي ترجع الى الافلاطونية المحدثة ء 
خاصة في المسائل الميتافيزيقية من کنب منحولة لارسطو ؛ فالاخوان يشيرون 
الى اثنين منها وهما 0 کتاب « ائولوجیا» و« کتاب التفاحةع , فزعم الاخوان 
انهما لارسطو ء والآراء الواردة فبهما تمثل رأيه » بينما كناب اثولوجيا تلخيص 
لأجزاء من تساعيات افلوطين » قام بتحريره تلميذه فرفريوس الصوري : واما 
كتاب التفاحة فلمؤلف مجهول( , 

وقد تورط الكندي في ذلك قبل اخوان الصفاءٴ*ٗ وكذلك الفارابي حيث 
وجد في بعض ثلك الكتب المنحولة لارسطو ضالنه المنشودة للتوفیق بين آراء 
الفيلسوفين افلاطون وارسطو »ثم التوفیق بين هذه الفلسفة الناتجة عن ذلك 
التوفيق وبين الدين . 

ومن هنا الف الفارابي كتابه الشهير «الجمع بين رأيي الحكيمين افلاطون 
الالهي وارسطوء'* , 
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هوامش الفصل الاول. الباب الرایع 


(۱) الرسائل -الرسالة ٥۸‏ - ۱۹۵/۰ ۰ 

(۲) الرسائل - الرسالة ۸ - ٤‏ / ۲۷٢۱ء‏ 

(۲) الرسالة ٥٤‏ - ۲۱۸/۱ . القى النبي (ص) في اليوم الثاني عشر من ذي الحجة في السئة العاشرة من الهجرة لي 
«غديرخم» بدوحات :بعد اشهاء حجة الوداع في جمع من الصحابة... خطبة جاء فيها ؛ من کلت مولاہ 
فعلي مولاه ؛ اللهم وال من وإلاه ء وعاد من عاداء.. الخ » ويستدل الشيعة بهذا النس على احقية الامام علي 
بالخلافة بعد ولاة البي (ص) ٠‏ 

())الرسالةه ۰۲۱۳/۱۰ 

, ۲۳۷-۲۳۱۸۲ ۲۹ الرسالة‎ )٥( 

. ۱۸۹/٤ £۸ الرسالة‎ )٦( 

(۷) الرسالة ۹ - ۳۲۳/۱ , 

(8) الرسالة ١5/4 ١4‏ ء 

)٩(‏ الرسالة ٠٤‏ - ۲۱۹/۲ . والمعروف ان ابابکر لم یقتل » وان كان البعض يقول انه توفي متأثراً بلدغة المی في 
غار حراء عندما كان يصحب اللبي قبل اکثر من أثئتي عشرة سنة . من وفاته . 

(۱۰) الرسالة 9 ١/61؟ ١‏ كما ینقلون عله حدیفاً آخر في الرسالة تفسهاص۲۸۰ . الخط الذى تحت رضي الله 
عله من عندثا . 

(۱۱) الرسالة 65 -1/١۷۵-۷ء‏ 

(۱۲) الرسالة ٩‏ - ۲۵۸/۱ الخط الذى تحت رضي الله عنها من عندثا . 

(۱۳) الرسالة ۲۵۹/۱٩‏ ء 

. اول لقب سياسي استخدم في الاسلام ليطلق على شخص الحاكم هوه الخليفة » وكان ابوبكر اول خليفة‎ )١16( 
والمسلمون من اهل السنة لایفرقون بين الامامة والخلافة , فالامام والشليفة يشيران الى شخص واحد . واما‎ 
لدى الشيعة فان الامامة ثعني صاحب الحق الشرعي في تولي امور المسلمین . واما الخليفة فهو صاحب‎ 
. السلطة الفعلية‎ 

(حول ذلك راجع الدكتور احمد محمود صبحي - نظرية الامامة لدى الشيعة الاثني عشرية صس۲۷-۱۹) 6 

(۱۵) جولدتسیهر - العقيدة والشريعة في الاسلام ١١9-114‏ ' 

(11) محمد الحسین آل كاشف الطاء - اصل الشيعة واصولها ۱۳۹-۲ . الداعي الاسماعيلي محمد الصوري- 
العقيدة الصورية ۱۲-۹۰ . جولد تسیهر - العقيدة والشريعة في الاسلام ۱٥١‏ . 

(۱۷) محمد الحسین آل كاشف الغطاء .. اصل الشيعة واصولها ۱۲۸ . النعمان بن محمد - تأویل الدعائم ۵٩/۱‏ . 
جولدتسیهر . العقيدة والشريعة في الاسلام ۲۰۲ . 

(۱۸) احتفظت الامامية الموسوية باطلاق اسم الامامية علیها . 
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(۱۹) پرنارد لويس اسول الاسماعپلية ١١5‏ ۰ 

(۲۰) الشهرستالي الملل والدحل ۵/۲ ۰ 

(۲۱) المصدر الساپق ۲۸۲۷/۲ .پرنارد لويس . اصول الاسماعيلية ۱۱۲-۱۱۲ .د , عبدالمزیز الدوري - 
دراسات في العصور العباسية المتأخرة ۰ء 

(۲۳) ہرنارد لويس اصول الاسماصلية ۱۹١‏ ء 

(۲۳) الشهرستائي الملل والتحل 8 . 

(؟) المصدر السابق ۲ . کاشف الغطاء ‏ اصل الشيعة وأسولها ١10-157‏ . 

(۲۵) الرسائل - الرسالة 4۲ ۹۲/۳ ۰ 

۰ ۱۵۵-1۹۳۲ ٠٤ الرسالة‎ )۲٩( 

(۲۷) الرسالة 1۲ ۱۹۱-۹۵۸۲ . 

(۲۸) الرسالة ۲ ۸۹/۲ , 

(؟) الرسالة 2۲۰ ۷۲۷۱/۲ ۰ 

(۲۰) الرسالة 55 ۵۲۳/۲ ۰ 

(۲۱) الفزالي - فضائح الباطنية ١ ١‏ . الشهرستاني الملل واللحل ۲۹/۲ . 

(۲۲) الرسالة ۱۸۰/۲۰۳۲ ۰ 

. ۵۲۱/۳ - ٠٢ الرسالة‎ )۲۳( 

(1؟) الرسالة الاخيرة ۳۷۷۸۳۳۷۵/٤‏ . 

(۲۵) الرسالة الاخيرة ۲۷۹/۲ . عدا الافکار الاسماعيلية الموجود في هذه اللصوص هناك مسطلحات اسماعيلية 
ایشا , منها دور الکشف ودور الستر اي دور ظهور الامام ودور اختفانه . 

(۳۸) الرسالة الاخيرة ۳۸۱/٤‏ ۰ 

۰ ۱۲۷/۱ ١۷ الرسالة‎ )۳۷( 

. ۱۳۷ /٤- ٣۷ الرسالة‎ )۴۸( 

(ذ؟) الرسالة الا خيرة ۳۸۰/٤‏ ۰ 

۰ ۱۸۹/۲ ۱۲ الرسالة‎ )٤٤( 
پستشهد الاخوان بقول الانبباء على اهمية الوراثة الروحانية ؛ اوالسب الروحالي ولیس الجسداني ۰ فقد‎ 
جاء في الرسالة الخامسة والاربعين (۵۳/۰) ۰ «روي ان اللبي صلی الله عليه وسلم قال لعلي عليه السلام ؛‎ 
«انا وانت ابوا هذه الامة» وٹال سلی الله عليه وسلم ۰ «المؤمن اخو المزمن من ابيه وامه . ولال ابراهیم‎ 
عليه السلام ۰ «فمن تبعني فإئه مني » وقال عروجل لدوم عليه السلام حيث قال ء ان ابني من اهلي » قال انه‎ 
» ليس من اهلك ائه عمل غير صالح : وقال الله تعالي ؛ فاذا ففخ في الصور فلا الساب بیدھم ولايتساءلون‎ 
ابیّن أن السب الجسداني لاينفع في الأخرة : وبهذا المعنى تال المسیح عليه السلام للحواريين «جثت من‎ 
عند ابي وابيكم» وتال تعالی ۰ «ملة ابیکم ابراهیم » فهذه الابوة نفسائية لایقطم نسبها ۔ وگل ذلك يتفق مع‎ 
. الحديث المروي ؛ العلماء ورثة الائبیاء‎ 

(۱) الرسالة ۲۱ ۱۱۰/۲۰ ۰ 

(۲۲) الاشعري - مثالات الاسلامیین ۱۰٠-۷۲۱‏ ,لبن خلد ون - تاريخ لبن خلد ون ۲۰۵/۱ ۰ 
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(؟) الرسالة ٠١‏ ۷۲/۳ . الرسالة ۲۱ 151/5 . الرسالة 15 1115-1555 ۰ 

۱ الرسالة ۱۲ - ۲۲۹/۱ يقول اخوان الصفاء‎ )٤٤( 
«واعلم ان اهل کل عام یتجنبون الخطاً ویتحرون الصواب والحق ویجتهدون في ذلك فينبني لاخواننا.. ومن‎ 
. يتعاطى المنطق الفلسفي ان يحفظ اقاویله من التناقض من اولها الى آخرها. .. حتى لایداقض بعضها بعضاً»‎ 

. راجع ص۲٩ من البحث‎ )٤٥( 

(۱1) راجع ص۳۵ وما بعدها من البحث . 

(4۷) عبدالکریم الشمان - سيرة الغزالي ۰ ,١ط‏ دار الفكر - دمشق . 

(1۸) د . عبدالرحمن پدوي - المقدمة - رسائل ابن سبعين ۱۷ ۰ 

(15) الغزالي ‏ المتقا من الضلال ۱۲۲ ۰ 

(۰) ذهبت نادية جمال الدپن في بخھا ١‏ فلسفة التربية عند اخوان الصفاء الى ان الضمیر راجع الى « حاصل ما 
ذکر » الا ان سياق الکلام لا پساعد على ذلك . 

(۵۱) اہن الاثیر - الکامل ۱۰۲/۱۱ ۰ 

(۵۲) لقد تنبه الى ذلك الاب يوحنا قمبر في کتابه ١‏ اخوان الصفاء ص ۱۸ . وفي الفصل الثاني من الباب الاول من 
هذا البحث ورد هذا النص لأبي حیان التوحدي . 

. شمس الدين الطيبي - رسالة الدستور من مجموعة اربع رسائل اسماعيلية  تحقيق عارف تامر‎ )۵٥( 

٢٢٢-٢٢٢/٢ عبدالرحمن بدوي - مذاهب الاسلامپین‎ )۵٤( 
احمد الداودي -الانسان في مذهب احمد حمید الدين الكرماني ۲۱ . اختلط الامر على الد کتور حجاب في‎ 
کتابه ۱الفلسفة السياسية عند اخوان الصفاء (ص۱۵۵) فلم یفرق بين الابداع والفیس حیث پقول ۰ «ذهب‎ 
دعاة الفاطميين وفلاسفة الحركة الاسماميلية في الابداع والفیض مذهباً لایکاد یختلف عن مذهب اخوان‎ 
' الصفاء » . وقد شرح الكرماني ذلك الفرق ودافع عن رأي الاسماعيلية ية وذكر موجبات هذا الرأي في كتابه‎ 
. راحة العقل (ص۱۷۳-۱۷۱)‎ 

. راجع ص٤٦ من هذا البحث‎ )٥٥( 

(اه) القاضي النعمان ‏ تأويل الدعائم ۱۱/۱ ء 

(۵۷) حنا فاخوري وخليل الجر تاریخ الفلسفة العربية ۲۱۳/۱ ۰ 

(۵۸) الرسالة ۲۲ ۳۷۱/۲۰ . 

(*۵) راجع ص۱۲۷ من هذا البحث . 

(.+) شهاب الدین ابو فراس ‏ مطالع الشموس في معرلة النفوس (من مجموعة اربع رسائل اسماعيلية ص‌۳۵) ٠‏ 

Ivanow, The Alleged of Ismailiam, P.148 (14) 

(۲+) برئارد دلويس اصول الاسماعيلية 

(19) عمر دسوقى -اخوان الصفاء ۹۹-۹۸ , 

)1( البيهقى - تتمة صوان الحكمة 1۰-۲۹ 

Ivanow, ‘The Alleged of نها‎ P.140 (1) 

(11) دیبور تاریخ الفلسفة في الاسلام ٠١١‏ ۰ 

Mustim The ‘Thevlogy. P.168 (NY)‏ ين 
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(18) جولدتسیهر العقيدة والشريعة في الاسلام ۲۱۲ : 

(15) هنا اجد من الضروري الاشارة الى الکتاب الذي صدر من الهيئة العامة للكثثاب فی مصر (۱۹۸۲) بعنوان 
الفلسفة السياسية عند اخوان الصفاء للدكشور محمد فريد حجاب . وهو في الاصل بحث نال به مؤلفه 
الد کتوراه في العلوم السياسية من جامعة القاهرة . 
وقد اطلع الباحث على مراجع ومصادر كثيرة ؛ واستوعب رسائل اخوان الصفاء الا ان مما پافت النظر في هذا 
الببحث ۱ 

۱- سیطرت على المؤلف قناعة ٠‏ ريما قبل البد پجمع مواد دراسته , بان اخوان الصفاء من الاسماعيلية , 
وان تأليف الرسائل یدود الى أواخر القرن الغائي واوائل الفرن الشالث مستدداً في ذلك على ان الاسشاۂ 
المشرف على رسالته الدكتور عزالدين فوده پری ذلك (ص+1) اضافة الى «دلیل » آخر اورده ؛ « ولعل 
استشهاد دعاة الاسماعيلية باليمن بأقوال اخوان الصفاء ‏ واهتمام زعماء الحشاشية من قلعة ألموت برسائل 
اخوان السفاء وانکباپهم على قرا +تها , ولعل ماقیل من ان رسائل اخوان الصفاء تحوي فلسفة القرامطة ؛ 
ولعل السمائلة بين كغبر من دعا الد ولة الناطمية وعقائد الدروز التي تماثل عقائد اخوان المفاء - لعل كل 
ذلك ؛ رغم ما بين جميع هؤلاء من تباعد في الامكنة والازمنة - يؤكد صحة ما ذهبنا اليه» (ص۲۹۵) . 
فالسوال هنا هل مقدمات مؤلفة من لعل كذا ولعل كذا ولعل ماقيل.. تؤدي الى هذه التتیجد القاطمة 
المؤكد: ۱6 . 

ثم يضيف حجاب الى «ادلته » تلك دلیلا آخر ٠‏ هو «المحاولات الكثيرة التي بذلت من جائب المفکرین 
والباحین القدامی والمحدئین للربط بين اخوان السفاه والحركة الاسماعيلية وشيرها من الحرکات الباطنية» 
(س۲۹۵) ولاشك أن دراسة السجاب ایضا من تلك المحاولات ,الا ان العبرة ليست بالمحاولات وائما تکون 
بالنتائج القائمة على الادلة الحقينية . 

۲- ان قناعقه تلك جعلته بتخلى احياناً ٠‏ عن الامانة العلمية » فينسب الى اخوان الصفاء مالم يقولوا بها ء 
ویشرش على القاری» الذي ربما يآخذ بالفکرة التي لخصها الباحث دون أن ينعم النظر في الس اد چاه 
في ص۱۹۲ من کتابه « ولعل النترة التالية من رسائل اخوان الصفاء توح فكرة توسط النبي او الامام بين 
الملائكة والبشر ٠‏ اذ يقول الاخوان ؛واعلم ان كل عالم تكون اکشر معلوماته روحائية فهو الى الملائكة 
اقرب نسبة ٠‏ ومن اجل هذا جعل الله طائغة من بني آدم واسطة بين الداس والملائكة , لأن الواسطة هي الني 
تناسب احد الطرفین من جهة والطرف الآخر من جهة , وذلك ان الانبياء عليهم السلام کانوا يناسبون 
الملائكة بنفوسهم وصفاء جوهرها ء ومن -جهة اشری کائوا يناسبون الئاس بخلظ اجسامهم » (الرسائل ۱۲۱ 
ج ؛) فلم يرد في هذا النعس الذي اعتمده الحجاب ذكر للامام . 

۲ اعتمد الحجاب على «الرسالة الجامعة» كمصدر اساسي لآراء اخوان الصفاء » واستخدم نصوص تلك 
الرسالة في ۲۰۸ موضعاً في مقاہل استخدامه نصوص رسائل اخوان الصفاء ۹ مرة رغم الخلافات الموجودة 
بين الباحهین حول صحة هذه الرسالة الجامعة المتداولة والمطبوعة مرة فى دمشق واخرى فى بيروتب الى 
اخوان الصفاء , ذلك انه وجد فى تلك الرسالة ما يتفق وقناعته باسماعيلية هذه الجماعة وقد بینا رأينا 
بالتفصيل حول حقيقة هله الرسالة فى هذا البحث (صة )١١‏ . 

4 ذهب حجاب الى ان الفارابي تتلمڈ على رسائل اخوان الصفاء , واخذ عنها وتأثر بالکارهم (ص۳۱۷ . 
۱ ۰ 1۵۰) پینما استقامت للفلسفة الاسلامية شخصيتها وكيائها . واستقرت المصطلحات الفلسفية على 
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ايدي الفارابي على ما يقول معطم مؤرخي الفلسفة ء وان الفلاسفة المسلمين الذين اتوا بعده ومنهم اخوان 
الصفام افادوا من كنب الفارابي ولخلوا بالكثير من آرائه الفلسفية ؛ وقد سبق ان تطرقنا الى الغترة الزمنية 
التى الف فيها اخوان الصفاء رسائلهم ؛ قفي الرسائل نفسها اشارات الى حوادث وقعت لحو منتصف القرن 
الرابع الہجري وبعد وفاة الفارابي (صس٩۵‏ من البحث) ٠‏ 

د ملاحظة اخيرة ؛ وهي أن حجاب لم يكلف نفسه عداء البحث عن الدراسات الجامعية التي کتبت عن اخوان 
السفاه بل في جامعات مصر بالتحدید , ولي اوائل السبعیناث ؛ منها ' 

| الائسان عند اخوان الصشاء ۔ رسالة ماجسثير لعبد اللطیف العبد - كلية دار العلوم ‏ جامعة القاهرة ؛ 
والعبد درس هذه الجماعة من نفس منطلق حجاب الا ان الفرق شاسع بين الدراستین فدراسة حجاب اثر 
توسعا وعمقا وفائدة , 

ب التربية عند اخوان الصفاء ‏ رسالة ماجستپر لنادية جمال الدين وهذه دراسة جيدة . 

ج هذا البحث الذي ثال به مؤلفه الد کتوراه من جامعة الازهر ؛ وتوجد نسي منه مطبوعة على الآلة الكاتبة 
في مكتبة جامعة القاهرة . 

(۷۰) الاشعري ۔مقالات الاسلاميين ۱۲۳/۱ ء الشهرستاني - الملل واللحل ۲۰۷/۱ . 
جولد تسيهر ‏ العقيدة والشريعة في الاسلام ۲۳۹ . کامل الشيبي - الصلة بين التشيع والتصوف ۱۷۰ 

(۷۱) جولدتسيهرالعقيدة والشريعة لي الاسلام ۱۳۷ . 

(۷۲) ص۲۷۷ من البحث . 

(۷۲) ثقد تعددت فرق الزيدية وكان اقرب فرقها الى آل بني بوبه هي فرقة السايمانية حيث يقول صاحبھا سلیمان 
بن جرير : ان الامامة شورى فيما بين الخلق ؛ وان الامامة مصلحة من مصالح الدين ولیست ركنا من اركاله . 
ولايشترط ان يكون الامام السل الأمة علماً واسدهم رأيا وحكمة , اذ الحاجة تنسد بقيام المفضول مع وجوه 
الناضل والائشل کما يجوز ان يكون الامام غير مجتهد ولا خبير بمواقع الاجتهاد . 
وهنا نفهم موق البويهيين من الخلافة المياسية ؛ فمن الناحية المذهبية يجوز لهم التعامل مع الخلیفة السباسي 
والاعتراف به ؛ لان ولايته جائزة , ومن الناحية السياسية كان من مصلحتهم التعامل مع خليفة ذي مركز 
شعیف بدل التعامل مع خليفة يكون موقعه المذهبي والسياسي قوبين ہ وقد سبق ان اشرنا الى ذلك في اول 
هذا البحث (ص۳۲) ۰ 
وحول الزيدية والبوبھیین راجع ؛ الشهرستاني - الملل واللحل ۱۵۹/۱-,۱۱ . الطبري ‏ تاريخ الام 
والملوك ۳۷۲/۸ . الاشعري ‏ مقالات الاسلاميين ۱۳۳/۱ , 

د . كامل الشربي ‏ الصلة بين التشیع والتصوف ۱۷۷-۱۹۸ .د . حسن احمد محمود وہ . ابراهيم الشريف 
- الدالم الاملامي في العصر العباسي ۵۲۹-۵ علي اسفر اقيهي - آل بویه ۲۹-۰ (باللغة الفارسية) 
مطبحة دیب - طهران .د . عبدالعزیز الدوري ‏ دراسات في العصور العباسية المتاخرة ۱۷ . 

(۷۱)د . کامل الشبيبي - الصلة بين ااتشیم والتصوف ۱۷۱-۰ .د .احمد عبدالله عارف ‏ الصلة بين الريدية 
والمعتزلة (المكتبة اليمئية ‏ مسنعاء ۱۹۸۷) ٠د‏ ۰ احمد محمود صبحي - في علم الکلام ۱۸۸ 

(۷۵) الرسالة ۲۱ -۲/ ۱۱۰۱-۱۹۰ , 

(۷7) حسن احمد محمود- العالم الاسلامي في العصر العباسي ۵۲۵ . 

(۷۷) ديبور- تاريخ الفلسفة في الاسلام ١١4‏ 1 
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(۷۸) الرسالة ٠٤۵‏ 15/1 . الرسالة ۳۱ ۱۷۱/۲۰ 

(۷۹) الرسالة ۱۰/۲۱۵ ۰۸۹۰۰ 

(۸۰) الرسالة ۱۵۷/۲۱۲ . 

(۸۱) الرسالة ۳۱ ۱۹۱/۲ .ص٣٢٣٣‏ من هذا البحث 

(۸۲) الرسالة ۵۰۱/۳۰۱۲ , 

(۸۳) اہن عربی ۔ النتوحات المکیة ۱۲۵/۱ . 

. ٦٢/٤٥ ةلاسرلا)۸٤(‎ 

(۸۵) جولدتسیهر - مذاهپ التفسير ۲۱ء 

(۸۱) أوليري - مسالك الغقافة الغربية الى المرب . الموسوعة النلسفية المختصرة ۵۲ .اميل برهية ‏ تاريخ 
الفلسفة (الفلسفة الھلئستیة والرومائية ۲4۱) . 

(۸۷) الموسوعة الفلسفية المختصرة ۵٩‏ , 

(۸۸) راسل- تاريخ الفلسفة النربية ۱۷۷/۱ ۰ 

(۸۹) جاء في الرسالة الشالفة ۱۲۸/۱ «قال ارسطاطالیس في کتاب اثولوجيا هبه الرمز ' لذي ريما خلوت بنفسي 
وخلعت بدئي وسرت كأني جوهر مجرد بلا بدن لأكون داخلا في ذاني خارجا عن جميع الاشياء فأری لي 
ذاتي من الحسن والبهاء .ما ابقی له متعجباً باھتاً فاعم اني جزہ من اجزاء المالم الاعلى الفاضل الشريفاع ٠‏ 
پہنما هذا الكلام هو لأفلوطين كما يقول ديبور (تأريخ الفلسفة في الاسلام (. 
وجاء في الرسائل (الرسالة ۵۰ ۰ )17١/6‏ ھ.. وکاستبشار ارسطاطالیس لما نزل الموت به لما حزن عليه 
تلامذته ؛ وما كان من خطابه ووصیته الملكورة في رسالة التفاحةء» (حول كتاب التفاحة راجع دییور - 
تارخ افلسفة في الاسلام N‏ 

(۹۰) تقل عبد المسیج بن ناعمة الحمصي (المتولي سنة ۲۰ ۲ه- ۸۳۵م) کتاب اثولوجيا الى اللفة العربية ؛ 
واشتهر الکتاب ايغاً ب کتاب الربوبية » وقد راجع الفيلسوف الكددي الترجمة ٠‏ وهذا يعني انه لم يشك این 
في نسبة الکتاب لارسطلو (عبدالرحمن بدوي ‏ افلوطين عند العرب -المقدمت) . 

, سبقت الاشارة الى ذلك في ص١١۱ من هذا البحث‎ )٩۱( 
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غاية اخوان الصفاء 


آراء الباحثين في تحديد غاية اخوان الصفاء 

تکلمنا في الفصل السابق على مذهب اخوان الصفاء ؛ وقلنا انهم وضعوا 
مذهباً كي يوصلهم الى الغاية التي کانوا يسعون لتحقيقها . 

واختلف الباحشون في تحديد هذه الغاية » فذهب طه حسين وباحثون آخرون 
الى ان الاخوان کانوا يعملون لغرض سياسي ؛ وهو قلب نظام الحكم القائم في 
عصرهم » وكانوا يتوسلون الى ذلك بقلب النظام العقلي المسيطر على حياة 
المسلمین( . وذهب آخرون الى القول بأن أهداف الاخوان هی اهداف الباطنية 
أو الاسماعيلية أو القرامطة9) . ١‏ 

كما ان هناك من لا يستقر على رأي » فيصف الاخوان بأنهم علويون ؛ 
وباطئيون واسماعيليون ؛ ومعتزلة » وفيثاغوريون » وأفلاطونيون ؛ ومجوس ‏ لأن 
لكل هذه النزعات اثراً بارزاً في الرسائل ٠‏ ولهم غاية ظاهرية تنفق مع ما كان 
يسعى اليه الفلاسفة الاشراقيون ؛ وغاية باطنية علوية وسياسية(") . 

ويرى عمر فروخ ان لاخوان الصفاء غايات معيئة ؛ ولکنهم لايصرحون 
بشيء منها » انهم يذكرون في کتبھم أغراضاً نبيلة » خالصة مثلى » ويطوون 
غرضهم الحقيقي أو يشيرون اليه من طرف خفی(*) ولكن دون ان يحدد فروخ ما 
طواه الاخوان او أشاروا اليه . 


305 


وذهب أكثر المستشرقين الى ان غاية اخوان الصفاء كانت معرفية روحية ء 
وهي سعادة نفوسهم الخالد:(*» . 

واما أبو حيان التوحيدي فقد ذهب الى ان غايتهم هي تطهير الدين بالفلسفة 
مما لصق به على أيدي الناس من الجهالات » سعياً وراء الكمال . 

الا اننا نود ان نقرر في إجمال يتضح تفصيله في الصفحات التالية رأينافي 
غاية اخوان الصفاء ۰ كما تبدو لنا من الدراسة المتأنية لرسائلهم ؛ وهو رأي 
يختلف مع ماقدمتاه من آراء الباحفین » اختلافاً كلياً او جزئياً ء هذا بجانب 
ماوصلنا اليه في الفصل السابق من تحديد مذهب اخوان الصفاء . 


طريق الاخوان الى تحديد غاياتهم 

غاية اخوان الصفاء » كما نراها » هي إعداد الإنسان » وليس إعداد نفوسهم 
فقط للوصول الى السعادة القصوى » ولا تتحقق هذه الفاية الا في مجتمع فاضل » 
خال من المشكلات التي تعوق الإنسان عن تحقيق فضیلته والوصول الى سعادته . 

لذلك هناك خطوثان يعمل الاخوان لتحقيقهماكطريق للوصول الى الغاية 
القصوی المنشودة »هما : 

أولاً : تحديد مشاكل العصر » ومحاولة ايجاد حلول لها . 

ثانياً ؛ تحديد الكيان العقلي والاجتماعي للمدينئة الفاضملة التي يحاول 
الاخوان اقامتها . 


تحدید مشاكل | لعصر ومحاولة حلها 
عندما يموج العصر بالمشاکل السياسية والاجتماعية » وتختلف الموازین » 
فان المفکرین » في الاکثر » ینقسمون الى صنفين ' 
۱ صنف ينعزل عن المجتمع نهائياً » وكأنه لايمت اليه بصلة ء ویتجه اتجاهاً 
خاصاً بعیداً عن مشاكل مجتمعه › وأنه رما يشعر بضعفه » وائه غير قادر 
للتصدي لها والعمل لمعالجتها . 
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واذا ما بحثنا عن مثال لهذا النوع من المفكرين فلدينا أفلوطين ؛ مؤسس 
الافلاطونية المحدثة » وصاحب القسط الاکبر في التأثير على الفلسفۂ الإسلامية . 

وفي ذلك يقول ہرٹرائد رسل : «ان حياة أفلوطين تكاد تطابق في بدايتها 
ونهايتها فترة من أنكب الفترات في التاریخ الروماني » فقد أدرك الجيش قوئه 
قبيل مولد افلوطين » وائخذ لنفسه حق انشخاب الاباطرة ‏ لقاء مكافأة مالية › 
وکان یغشال هؤلاء الاباطرة ؛ لتسنح له فرصة جديدة یبیع فيها عرش 
الامبراطورية » فلما انصرف الجنود الى هذه المشاغل لم يعودوا صالحين للدفاع 
عن الحدود ؛ فمهّد ذلك طريقاً للغزوات القوية ان تتوغل في البلاد ؛ وتعاونت 
الحروب والأويئة على تقلیل سکان الامبراطورية ء وفي الوقت نفسه .عملت 
زيادة الضرائب ؛ واضمحلال الموارد » على خراب البلاد خراباً ما ولاڈ بالفرار 
أفراد ڈوو شأن من ابناء البلاد » هرباً من جباة الضرائب . 

ومع كل ذلك فلا نجد ذكراً لهذا في مؤلفات آفلوطین » إذ تدخی عن مشاهدة 
الخراب والبؤس في دنيا الواقع » ليتأمل بفكره عالماً آخر خالداً ٠قوامه‏ 
الخیروالجمال»() . 

كما نلمس من التأريخ ان نزعة التصوف تکون ظاهرة متتشرة في مغل تلك 
الاجواء ویدیر هؤلاء ظهورهم لهذا العالم المادي » ویقبلون على التوجه الى العالم 
الروحي ء لیجد وا فيه الخلاص لانفسهم . 

۲- صنف آخر لا يقف هذا الموقف السلبي »بل يعمل من أجل إزالة تلك 
الاوضاع المتردية » وإعادة الاستقرار والطمأنينة والمثل العليا للمجتمع . 

وهذا الصئف من المفكرين فريقان : 

فريق يحاول ان یجد لدى اصحاب الجاه والنفوذ والسلطان من يقتنع بأفكاره 
ويتبنى خططه الاصلاحية ؛ ويطبقها , مغل الفيلسوف افلاطونل . 

وفريق یعتمد على ذاته وامكاناته التنظمية » لتطبيق برنامجه الاصلاحي › 
وفرضه على السلطة الحاكمة » بل رہما يحاول إزاحتها وإسقاطها ء ليتولى بنفسه 
إدارة البلاد ؛ مثل فیثاغورس . 
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وربما » من هتا » كان اعجاب اخوان الصفاء بهذا الفيلسوف » حيث يتردد 
اسمه وآفکاره کثیراً فی الرسائل( . 

ونعود الآن لاخوان الصفاء » لنعرف كيف بدت لهم مشاکل عصرهم ٠‏ وماهي 
المحاولات الاصلاحية التي بذلوها في هذا الصدد : 


المشاكل السياسية وسوء الإدارة 

لاحظ اخوان الصفاء ان معظم الخلفاء والسلاطین الذين تولوا مقالید الحكم 
في العالم الإسلامي يخلون بالشروط الواجب توفرها فيهم » او ان الکفیر منها لم 
تكن متوفرة فيهم أصلا ‏ كما ان سياساتهم وممارستهم لها ء هي على التضاد من 
تلك المهام التي حددها الإسلام من رعاية مصالح المجتمع الإسلامي ككل » 
وكذلك كأفراد » لذلك فان الاخوان يحاولون تصويرمواقف هؤلاء وتصرفاتهم مرة 
بصریح العبارة واخری من خلال قصص رمزية . 

ففي قصة الانسان والحیوان(۱) جاء على لسان كليلة اخی دمنة : 

«وأما خلفاؤكم الذين تزعمون انهم ورثة الائبياء عليهم السلام ؛ فكفى في 
وصفهم ما قاله اللّه تعالى . وقال رسول الله صلی الله عليه وسلم :ما من نبوة الا 
ونسختها الجبروتية ويسمون باسم الخلافة » ويسيرون بسيرة الجبابرة ؛ 
وينهون عن منكرات الامور ٠‏ ويرتكبون هم منها کل محظور ؛ ویقتلون أولياء 
الله وأولاد الانبياء عليهم السلام » ويسبونهم ؛ ويخصبونهم على حقوقهم › 
ويشربون الخمر » ويبادرون الى الفجور » واتخذوا عباد الله خولاً ء وأيامهم 
دولاً 2 وأموالهم مثئماً..» . 

وما أن يصل الخليفة الى الحكم حتى «ابتدأ أولاً بالقبص على من تقدمت له 
حرمة لآبائه وأسلافه ء وأزال نعمته » وربما قثل أعمامه وإخوائه ء وأبناء عمه 
وأقرباءه وربما کخلهم او حبسهم » او نفاهم او تبرأ منهم... وليست هذه الخصال 
من شيم الاحرار »۱۱ . 

وفي موضع آخر من الرسائل يشير الاخوان الى ان الحاكم لايصل الى سدة 
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السلطة بطريقة شرعية : وانما يفرض نفسه على الشعب بالقوة ء ثم يتحكم في 
رقاب الناس كما تهوى نفسه ۰ «فهذا السلطان الجائر الذي قد ملك رقاب الئاس 
بالقهر والغلبة » واستعبدهم جبراً وكرها ؛ يتحاكم عليها كمايشاء ؛ ويرفع ويكرم 
من يريد ممن يخدمه ويطيعه » ويتصرف بين يديه » ویمتغل أمره ونهيه » ويضع 
ويبعد من خالفه ويعذب ويقتل من خانه او غشه »۲۳۱ . 

فقد كان الخليفة او السلطان يظلم › ويسوم شعبه العذاب ہ ثم يحاول حماية 
نفسه بأن « كل شيء انما كان بقضاء اللّه وقدره وحكمه» فلا راد له ء ولايمكن 
دفعه « فجعلوا هذا الاعتقاد مذهبا » وأقدموا على المعاصي بهذه الحجة»("") وفي 
القصة الآئفة الذكر » من خلال حوار الأسد مع انصاره لاختیار من پمشله في 
المحكمة التي تنظر في الشكاوي المتبادلة بين الانسان والحيوان » يتطرق الاخوان 
الى اوجه الفساد المنتشر في الاوساط الحاكمة ہ وبين كبار رجال الدولة ؛ 

قال النمر للاسد ۰ «ان كان الامر يمشي هناك بالقوة والجلد والغلبة والقهر 
والحقد والحثق والحمية فأنا لها » ء وقال الفھد «ان كان الامر يمشي هناك بشي» 
من الوثبات والقفزات والقبض والبسط فانا لها » ء وقال الذئب ؛ «ان كان الامر 
يمشي هناك بالغارات والخصومات والمکابرات فأنا لها » » وقال الشعلب ۰ دان 
كان الامر يمشي هناك بالختل والحپلة والعطفات والزوغات والمکر ثأنا لها » . 
وقال ابن عرس : «ان كان الامر يمشي هناك باللسوصية والتجسس والاختفاء 
والسرقة فأنا لها » » وقال الفرد ۰ «ان كان الامر يمشي هناك بالخيلاء والمجانة ء 
واللعب واللهو » والرقص وضرب الطبل والدف فأنا لها » ء وقال السنور «ان کان 
الامر يمشي هناك بالتواضع والسوال والكدية والمؤائسة فأنا لها » . وقال 
الكلب : «ان كان الامر يمشي هناك بالبصبصة وتحريك الذئب واتباع الاثر 
والحراسة والنباح فأنا لها» ‏ وقال الضبع ؛ «ان كان الامر يمشي هناك بنبش 
القبور » وجر الجيف وحرب الكلاب والكراع » وثقل الروح فأنا لها» ء ثم اقبل 
الاسد على الئمر وقال :ان هذه الخصال والطباع والاخلاق والسجايا التي ذكرت 
هذه الطوائف من أنفسها ؛ لاتصلح الا لجنود الملوك من بني آدم وسلاطینهم » 
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وأمرائهم وقادة الجیوش ‏ وولاة الحروب » وهم إليها أحوج وأليق بهم ء لان 
أنفسهم سبعية : وان كانت أجسادهم بشرية وصورهم آدمیة»(۳ . 

وجاء في نص آخر حول اخلاق الحكام :انك تجد احدهم یکتب «الى اخيه 
وصديقه زخرفاً من القول غرورا بألفاظ مسجعة » وكلام حلو ء وخطاب فصيح » 
يغريه « وهو من ورائه في قطع دابره ؛ والحيلة في إزالة نعمته ؛ والوصول الى 
أسباب نكايته » وتدوين الاعمال في مصادرا ته ء وتأويلات الأخذ لماله»!19) 
لالك فنحن «نری كل سنة وشهر ويوم وقعة من بني آدم بعضهم على بعض ومع 
بعض : وما يحدث فيها من اسباب الشرور والبلايا والقتل والجراح والمغلة 
والنهب والسبي ما لا بقتر ولا يعد ہل" . 

ونتعرف من خلال رسائل اخوان الصفاء على تفشي ظاهرة الرشوة بين الولاة 
والقضاة وكبار المسؤولين . فقد جاء في قصة «الانسان والحیوان » ایضا : يخلو 
الملك بوزيره » ويخاف هؤلاء الناس من ان يشير الوزير على الملك برأي لايكون 
في مصلحتهم : فيتشاورون فيما بيئهم » فيقول احدهم ۰ «امر الوزير سهل › 
نحمل اليه شيئا من الهدايا يلين جانبه ۰ ويحسن رأيه فيئا..» ويقول آخر ۰ «اني 
أخاف ان يستشير الحكماء والفقهاء فیفتون ويحكمون » لغیر صالحنا ؛ فيرد عليه 
زميله : «هؤلاء أمرهم ايضا سهل » نحمل اليهم شيئا من التحف والرشوة فيحسن 
رأيهم فينا ؛ ويطلبون لناحيلا فقهية ء ولايبالون بتفییر الاحكام)(""2 . وفي نفس 
القصة , جاء على لسان الببغاء ١‏ 

«واما فقهاؤكم وعلماؤكم فهم الذين يتفقهون في الدين طلبا للدنيا » 
وابتفاء للرئاسة والولاية والقضاء والفتاوي بآرائهم وقیاساتھم ؛ فيحللون تارة › 
ويحرمون تارة بتأويلاتهم.. واما قضاتکم وعدولکم... فأدهى وأظلم ‏ انك تجد 
الواحد منهم قبل الولاية قاعداً بالغدوات في مسجده , حافظاً لصلاته ؛ مقبلاً على 
شأنه... حتى اذا ولى الحكم والقضاء » ٹراہ راکبا بفلة فارهة . وحمارا مصريا 
بسرج ومركب » وغاشية يحملهما السودان ۰ وخفاقين تنجر في الارض › قد 
ضمن التضاء من السلطان الجائر بشيء يؤديه اليه من اموال اليتامى ومال 
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الوقوف » وصالح عدوله بشيء من السحت والبراطیل ‏ فقبل منهم الرشوة ء 
ورخص لهم في الجنايات ٠‏ وشهادات الزور : وترك الامانات والودائم »(۲ . 

واذا كان اخوان الصيفاء شخصوا بتفصيل ؛ وبشکل دئيق , هذه المشاكل 
والظواهر السلبية » والازمات التي كان المجشمع الإسلامي يعاني منها › في 
عصرهم » تتيجة تفشي الفساد السياسي والاداري ۰ . فإئهم وضعوا پض الاسس 
لمعالجة ذلك او انهم قدموا تصوراً مرحلیاً لاصلاح ذلك الاعوجاج في سلوك 
الحكام والمسؤولين وذلك من خلال شخص الخليفة وكبار رجال الدولة 8 

فالخليفة او الرئيس ضروري للمجتمع وهو يتبوأ أرفع المقام » وفي يديه 
مقاليد السلطة ان صلح صلح الحكم » لذلك فلابد في من يتولى هذا المركز ان 
يتوفر فيه جلّ خصال الأئبیاء » فيكون عاقلاً » ہلیغاً ء محباً للعلم » صادقاً , 
عادلاً ء قوي العزيمة » زاهداً فى اعراض الدنیا("" . 

ويعرف حدود وظيفته ؛ و مهمتها وهي ؛ 

حفظ الشريعة على الامّة : واحياء السئّة في الملّة بالأمر ہالمعروف والنهي عن 
المنکر باقامة الحدود ؛ وانفاذ الاحكام الثي رسمهاصاحب الشريعة ورد المظالم 
وثمع الاعداء ؛ وكف الاشرار ء ولصرة الاخيار ء والحفاظ على وحدة الامة » ورقعة 
الخلافة فلاينفصل عنها اقلیم ٠‏ وہلایخرج خارجي سراً او علانية»0") ۱ 

وان لا يسوم شعبه العذاب ؛ بل عليه ان يكون «مشفقاً على رعيّته متحناً 
على جنوده واعوائه » رحیماً كالأب المشفق على أولاده الصغار » شدیدالعناية 
بصلاح آمورهم »(۲۱) : 

ذلك ان | لسياسة «مي صلاح الموجودات » وبقاؤها على آفضل 
الحالات »(۲۳) وكذلك الأمر بالنسبة لكبار المسؤولين في الدولة ؛ والولاة الذين 
یشولون حكم الأقاليم باسم الخليفة ؛ وكذلك قادة الجيوش : هؤلاء عليهم ان 
يفهموا تركيبة البلاد التي يحكمونها ؛ ففيها قوميات شتی » ومذاهب مختلفة . 
ذلك في اداراتهم وممارسائهم ویعملوا لجمع ا لشما ¢ وتآلف القلوب » وینظروا 
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الى الجميع نظرة واحدة » ويحكموا بينهم بالعدل . 

فیلبفی على هؤلاء « معرفة طبقات المرؤوسين ؛ وحالاتهم » وانسابهم › 
وصنائعهم ومذاهبهم . واخلاقهم . وترئيب مراتبهم › ومراعاة امورهم ؛ وتفقد 
أسبابهم . وتأليف شملهم والتناصف بينهم » وجمع شتاتهم » واستخدامهم في 
مايصلحون له من الامور »۲۳۱ . 

وأما مهمتهم فهي ؛ «جباية الخراج » وأخذ الاعشار والجزية . وتفریقها 
على الچند والحاشية ء لیحفظ بهم ثغور المسلمین ؛ ویحصن بهم البيضة › ویقهر 
لاعداء ویحفظ الطرقات من اللصوص والقطاع ‏ فیمنع المظالم ویردع القوي عن 
الضعيف المظلوم » وینصف ویعدل بين الئاس فیما یتعاملون به » وماشاکل هذه 
الخصال الثي لابد للمسلمین من قيم بها في ظاهر امور دنياهم »۹۱ . 


الخصومات المذهبية والصراع الثقافي 

يشكو اخوان السفاء من كثرة المذاهب ومن الشصب المذهبي » ویرون ان 
هذا التعصب لیس من اجل الدین » ولا من اجل المذهب > وانما كان في الغالب » 
وسيلة للرناسة والسيطرة والجاه . 

فاخترع هؤلاء من انفسهم في الدين «اشياء عیرة لم يأت بهاالرسول عليه 
السلام ؛ وما أمر بها » وابتدعوها ؛ وقالوا للعوام من الناس ؛ هذه سنّة الرسول 
عليه السلام ء وسيرته » وحسنوا ذلك لأنفسهم حتى ظنوا ان ماقد ابتدعوه 
حقيقة » وان النبي عليه السلام أمر به» . 

وتفرد كل واحد برأيه . معجباً بنفسه : وشرع مذهباً ء واعتقد رأياً ء 
ودعاالئاس اليه ف« تفرقت الأمّة » وتحزبت » ووقعت بينهاالعداوة والبغضاء ابدأ ء 
وصاروا الى الفتن والحروب , واستحل بعضهم دماء بعض) . 

ويلجأ بعض هؤلاء الى العوام في محاولة اثارتهم لنصرة رأي ضد الرأي 
الآخر , ويقولون لهم ؛ 

«هذا فلان... وینسبون اليه رأياً من الشول مالم تأت به شريعة » ولاقاله 
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عاقل » ولايتمكن ذلك العالم أن يبين للعوام كيف جرى الأمر في الشريعة › 
وينبههم الى فساد ماهم عليه ؛ لما قدغلب عليهم من العصبية التي ألفوها ونشؤوا 
علیها » فجعل هژلاء البعض « ذلك سوقاً لهم عندهم ۲(" . 
كما ان الصراع لم يترك التقدم الثقافي في القرن الرابع الهجري ؛ بل أضفى 
عليه لمسات من حدته وعنفه » وقد أشرنا الى ذلك في الفصل الاول من الباب 
الاول » ويبدو أن اخوان الصفاء اهتموا بهذه الناحية اهتماماً كبيراً » فیهاجمون 
الذين يتعصبون للون من الوان المعرفة » او لکتاب من الكتب ٠‏ فالتعصب يعمى 
عن الحق ويضل عن الصواب(۳ . 
وازاء الصراع المذهبي الذي كان في كثير من الاحپان سبباً حقیقیاً او واجهة 
للکشیر من الحروب والفتن : فان اخوان الصفاء يذكرون «الخصال والاخلاق 
والشرائط المحمودة» التي يحتاج اليها «الفقهاء والقضاة والمفتون . وهي ' 
معرفة الاحكام الفقهية ؛ ومعرفة استنباط الاحكام فیمالاپوجد فيه نص ؛ 
والاستقصاء الكامل لمختلف جوائب المسألة المطروحة » ودره الحدود 
بالشبهات , وقلة الخلاف مع الأقران ء وٹرك الحسد » وبذل النصيحة , وقلة 
الشتدعة على العلماء بزلاتهم » وقلّة الرغبة في حطام الدئيا » والعقة . وترك 
الطمع » والقيام بواجب احكام الدين » وان لايكون قوله مخالفاً لمل( . 
كما يشرح الاخوان حقيقة الاختلافات المذهبية ء وهي خمسة انواع ؛ وهي 
اختلافات لها ما يبررها » ولكن لا تصل الى الشك او النزاع حول اصل من الاصول 
الاسلامية كما لا تدعو الى تكفير المخالف وإحلال دمه : 
١‏ «اختلاف فی الفاظ التنزيل كالذي بين القراء » . 
۲- «اختلاف فى المعانی كالذي بين المفسرين» . 
"«اختلاف في أسرار الدين . وحقائق معانیه الخفية , كالذي بين المقلدین 
والمستبصرین » ٠‏ 
٤‏ «اختلاف في الأئمة الذين هم خلفاء الأنبياء كالذي بين الشیعة» . 
ه. «اختلاف في أحكام الشريعة وسئن الدين » كالذي بين الفقهاء » . 
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ولهذه الاختلافات - كما يذهب اخوان الصفاء ‏ أسبابها الطبيعية » بل ان في 
اختلاف العلماء فى الآراء والمذاهب فوائد جمّة ء منها : 

ان ذلك سيكون سبباً في الغوص في المعائي الدقيقة » واتساعاً في 
المعارف » وائتباهاً من السهو والغفلة ء « ولا يكون امر الدین حرجا ء لا رخصة 
فيه ولا تأويل كما قال تعالى : ماجعل عليكم في الدين من حرج . وال عليه 
السلام ٠‏ ادرؤوا الحدود بالشبهات . فبهذا الوجه ٠‏ اختلاف أمتي رحمة» الى غير 
ذلك من الفوائد التى ذكرها الاخوان بتفصيل في رسائلهه80") ۱ 

وهذه الاختلافات » كما مر آنفا ء لا ٹمس الاصول ‏ واتما هي في الفروع ء 
ومن هنا فان السبيل للتخلص من نتائج هذه الصراعات المذهبية ء هو نبذ التعصب 
لمذهب من المذاهب » فليس هناك مايدعو اليه ء بل ان حقائق الدين ترمي الى 
الوحدة ولولا هذا التعصب و لظهر دين الاسلام على جمیع الادیان ۳۹ 

فتبذ التعصب ‏ واطراح الهوی هو العلاج لهذه الصراعات المذهبيّة بين 
التایی(۳۰) . 

كما انه العلاج للصراع الفقافي ؛ فينبني ان لایکون هناك » فیما يرى 
الاخوان : تعصب لعلم من العلوم ء او لكثاب من الكتب . فالاخوان يدعون الى 
النظر في كل العلوم والاطلاع على كل الکتب ,ما أمكن ذلك »اذ ان هذه العلوم 
كلها حلقات يكمل بعضها بعضا فى سلسلة المعرفة الانسائية!'") . 

ويبدو ان اخوان الصفاء لمسوا ان النقاش والجدل والاختلاف تحتد وتتوسع 
نتيجة التباس في المصطلحات والمفاهيم ء لذا فلاہد للباحث ان يعرف ان لكل فن 
وعلم منهجه » ومبادثه الخاصة به » ومصطلحاته » ويجرى النقاش في كل علم وفن 
وفق مبادنه ومصطلحاته ومفاهيمه » فمثلا «ان قياسات الفقهاء لاتشبه قياسات 
الاطباء » ولاقياس المنجمين يشبه قياس النحويين ولا المتكلمين » ولا قياسات 
المتفلسفين تشبه قياسات الجدليين » وهكذا قياسات المنطقيين فی الرياضيات لا 
تشبه قياسات الجدليين » ولا تشبه قياساتهم في الطبيعيات.. وهكذا الحكم في 
سائر الصنائع والعلوم »!؟؟) . 
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الصراع القومي 

كان الصراع بين القوميات الكبيرة والمتنفذة في الامبراطورية العباسية » في 
القرن الرابع الهجري ؛ داثراً على أشده ؛ وكانت كل قومية منهاتفتخر على الاخری 
بمزاياها وخصائصها ٠‏ كما آشرنا الى ذلك في أول البحث »الا أننا لانجد في 
الرسائل إبراز هذه المشكلة بشكل صريح ومباشر ؛ بل یتطرق الاخوان اليها من 
خلال اهتمامهم الكبير بفكرة المساواة بين القوميات والشعوب ٠‏ وان ليس لقومية 
وشعب مزيّة فطرية على قومية اخری وشعب آخر ؛ فليس هناك قومية لها جميع 
صفات الكمال وقومية خالية منها فالايام دول ء يدفع عجلة التطور في كل زمان أمة 
من الامم او شعب من الشسعوب ‏ ثم تنشقل هذه الريادة الى أمة أخرى او شعب 
CT‏ ۱ 

« واعلم ان الملك والدولة تثتقلان في كل دهر وزمان ودور وقران من أمّة الى 
أمة » ومن اهل بيت الى اهل بيت ومن بلد الى بلد ٩۳۴1»‏ . والاخوان عندما بحفوا 
عن الانسان الكامل الذي تتوفر فيه مزايا الكمال الإنساني وجدوه في «العالم 
الخبير الفاضل » الذكى المستبصر ‏ الفارسی النسبة » العربی الدين الحنفي 
المذهب » العراقي الآداب ٠‏ العبراني المخبر ؛ المسيحي المنهج ؛ الشامي النسك 
اليوثائي العلوم ء الهندي البصيرة » الصوفي السیرة.»(۲۳ . 

وكذلك يرى الاخوان ان أمة قد تختص بمحبة وتعلم نوع معين من الم 
والآداب بمعنى ان رغبتها قد تكون للون من الوان المعرفة الإنسانية اكثر من 
غیرها » مغلما هناك تفاوت بين الامم في مزاولة التجارة او الصنائع ‏ فقد تكون أمة 
من الأمم اكثر.خبرة في التجارة أو في احدى انواع الصٹائع من غيرها من الامم ۳۲ . 

ونظرة الاخوان هذه ثنطلق اصلاً من التمایز والتفاضل بين الافراد ء أو انها 
تنعكس عليها فعندهم ان الإنسان «لا يخلو من محاسن وفضائل ‏ ولاينفك عن 
مساوئ ورذائل ایضاً في اخلاقه وسيرته ومذهبه وافعاله » وكان اكثر ناس 
يتزينون بمحاسئهم ٠‏ ويفتخرون بفضائلهم ؛ ويشفلون عن رذائلهم.»(۳ 
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التباين الاقتصادي 

وفيما يتعلق بالناحية الاقتصادية ؛ فاننالانجد الوضع القائم في عصرهم » 
يمثل مشكلة عويصة في نظرهم » يعملون على حلها . على نحو ما فعله القرامطة 
الذين وضعوا بينهم نظاماً شبه اشتواكي تسير عليه دولتهم ؛ ووضعوا لأول مرة ء 
كما يقول ماسيئيون فكرة النقابات المهنية في الإسلاء[*2 . 

فالاخوان لم یعبروا في رسائلهم عن رفضهم لواقع الحياة الاقتصادية السائدة 
في عصرهم ء الا انهم يمدحون الفقراءبأنهم« أشد الناس يقينا بالآخرة من غيرهم 
من المترفين ٠‏ وانهم أسرع الناس إجابة لدعوة الأنبياء ... وأرق قلوباً في الفكرة 
والتذ کر »(۳۹) ١‏ 

ویری الاخوان في وجودهم « رحمة للاغنیاء » وموعظة للمترفین... اذا فکروا 
في هذه الاحوال » واعتبروا احوال الفقراء واهل البلوی » عرفوا حسن موقع النعم 
عندهم فیزدادون لله شکرا ۰(۲ ۰ 

فكأنٌ هؤلاء الفقراء ۰ يعيشون في بوس وحرمان » حتى ينعم الاغنياء 
والمترفون بالجئة كما نعموا بالحياة الدنيا! . 

وربما یرجم موقف الاخوان هذا الى نبذهم للمظاهر المادية ذات العلاقة 
بالجسد ء حيث ان فلسفتهم تحاول ان تأخذ بالانسان صعداً الى أعلى ؛ وتبعده 
عن الجسد والمادة لذلك فالاخوان يركزون في الائسان على النفس » ويهتمون 
بهذا الجائب('*) ولكن نراهم يتطرقون الى ظاهرة المصادرات التي تفشّت في 
عصرهم » فالسلطان «اذا رأى في احد رعيته او بعض سكان مدينته من له نعمة 
حال » رغب فیها » وحسده علیها » وطلبه علیهاالحجج ء حتی يوقع به . ويأخذ 
ذلك الغرض الیسپر الحقیر في جنب ما ملکه الله تعالی من ذلك البائس ٠‏ ویجعله 
فقيراً مسکیناً متحیراً مغثماً » وربما مد عليه الضرب وطالبه . بمالیس في وسعه 
فقتلم(۶۲٠) ١‏ 
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الجهل أس المشاكل 


اذا كان اخوان الصفاء وضعوا ايديهم على الکثیر من المعضلات والظواهر 

السلبية التي كان مجتمع الخلافة العباسية يعاني منها ؛ في القرن الرابع الهجري ؛ 
وحاولوا كخطوة اولی معالجة الأعراض الناتجة عنها . . فانهم لم يقفوا عند ذلك » 
بل بحفوا عن الأسباب التي أدت الى ظهور تلك المعضلات » وبروز تلك الظواهر » 
فوجدوها اربعة : 
-١‏ سوء الاعمال . 
؟' فساد الآراء . 
۳ رداءة الاخلاق . 
٤‏ ثراكم الجهالات . 

وبعد الفحص الدقيق » وانعام النظر يتبين » كما يقول الاخوان ٠‏ ان هذه 
الاسباب الأربعة ؛ ترجع ؛ في الحقيقة » الى سبب واحد » هو الجهل . 

«واعلم ان سوہ اعمالهم (الناس) يكون بحسب آرائهم الفاسدة التي 
اعتقدوها قبل بحشهم حقائق الاشياء » وان آرائهم الفاسدة استحکمت في 
ضمائرهم بحسب اخلاقهم الرديئة التي اعتادوها منذ الصبا » وان اخلاقهم انطبعت 
في نفوسهم بحسب جهالاتهم المتراكمة التي غشيتهم في أول الأمر . 

فينبغي لك ايها الأخ أن تعلم انه اذا اردنا ان نكون اخوائاً أصفياء فعلینا ان 
نبتدئ آولا بالکشف عن الجهالات المتراكمة التي غشيتنا من اول الأمر »اذ هي 
الأصل فى الشرور» . 

ولماكانت نتائج الاسباب الأربعة » او نائج الجهل ؛ الصراع والفرقة ؛ 
والعداء والحرب والتدمير ۰ والقلق والخوف فان تلك الآثار تزول بالئعاون . 

وينبغي ان يكون هذا التعاون مبئیأً على اساس ٠‏ اذ ہلا يجتمع اثنان على 
امر الا ولاجتماعهما علة تجمعهما ؛ وسبب يحفظهما على تلك الحال ؛ فمادامت 
تلك العلة باقية وذلك السبب ثابتاً ء دامت لهما تلك الحال»(۲*۳ . 
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وقد وضع اخوان الصفاء اطاراً يحتوي على محاولة ازالة اسباب الصراع 
والمشاكل عن طريق التعاون المبنى على اسس ثابتة » ذلك الاطار هو مدینة 
اخوان الصفاء الفاضلۂ ء وهذه هي الخطوة الثائیة للوصول الى غاياتهم القصوى . 

المديتة الفاضلة 

لاخوان الصفاء مدینتهم الفاضلة » القائمة على أسس وضعوها ؛ وفق 
تصورات حددوها يبتغون من وراء اقامتهاسعادة سكانها ۰ كأفراد ؛ وكذلك 
كمجتمع » وقد سبقهم الى مغل هذا التصور فلاسفة آخرون . 

وقد يكون اول مديئة فاضلة نتعرف على مبادئها وقوانيئها ونظامها 
ومؤسساتها بصورة متكاملة ء هي جمهورية افلاطون » ذات التأثير الواضح على 
فكر اخوان الصفاء في تصميم مدينتهم . 

واما مديئة الفارابي الفاضلة فهي اول تصور او نموذج لبناء مدينة مشالیة في 
الإسلام وکانت مصدراً من مصادر الاخوان في هذا الباب . 

يقول افلاطون ١‏ إننى قد «انعمت النظر فى معترك الحياة السياسية : 
فراعني تلاحق الاحداث فيها » وأخذ بعضها برقاب بعض.. وانتهی بي المطاف الى 
أن أتبين بوضوح ان جميع انظمة الحکم الموجودة الآن ؛ وبدون استغناء » انظمة 
فاسدة.. وقد دفعني ذلك الى ان اقول :... انه لا سبيل لتحقيق حياة أسعد للجنس 
البشري إلا بإحدى الوسيلتين ؛ 

فاما ان يتولى مقاليد الحكم جمهرة الفلاسفة السائرين على نهج الفلسفة 
الصحيحة الحقة ؛ واما ان تحول الطبقة الحاكمة المهيمنة على الشؤون السياسية › 
بمعجزة من معجزات الارادة الالهية » الى فلاسفة حقيقيين »(!؟) . 

هكذا شعرافلاطون بالاضطراب السياسي الذي كان يعيش فيه مجتمعه ۰ 
وافلاطون كفيلسوف لايبحث عن الظواهر فحسب ٠‏ بل یحاول ان یکشف ماوراء تلك 
الظواهر والاسباب التي أدت الى بروزها .فهذا الاضطراب السياسي ٠‏ ومایصاحبه من 
اضطراب اجتماعي »لاد ان يكون وراءہ سبب معين أو اسباب معينة . 
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ووصل افلاطون بعد التأمل والإستقصاء الى ان بؤرة المشاكل والاضطرابات 
هي الملكية فهي السبب في الاختلاف : والنزاع ٠‏ والحروب بين الافراد والدول » 
وفي ذلك » يقول مشيراً الى حب التملك ؛ «وفي وسعنا اننا اهشدیدا الى اصل 
الحرب في ذلك الميل الذي هو اصل كل بلایاالدول والافراد 6( . 

وللقضاء على هذه البؤرة » وضع افلاطون خطته ء او منهجه المكون من : 

١‏ تكوين جيش من افراد متخصصین في مهنة الحرب › یصد عن المدينة 
اطماع الآخرين » ويقوم بحمايتها من كل عدوان يأتي على المديئة ؛ ويكون 
تأسيس هذا الجيش وفق قواعد وقوانين حددها في جمهوريته . 

؟- الغاء الملكّية بجميع اشكالها وانماطها ء سواء في ذلك الملكية المادية 
والملكية المعنوية بالنسبة للحكام والجنود . 

فهؤلاء أولو قوة وبأس » وبإمكانهم الحصول على ما يريدون ۰ لذا فلابد من 
تشريع يمنع هؤلاء من استغلال فوتهم لمصلحتهم الشخصية . 

وكما يقول سباين 58810٥‏ فلقد بلغ من شد: اقتناع افلاطون بوخامة الفروة 
على الحكومات » انه لم يجد سبيلاً الى القضاء على هذا الشر ء إلا بإلغاء الغروة 
نفسها بالنسية للجنود والحكام ؛ فلا وسيلة لمعالجة جشع الحكام إلا بتجريدهم 
من الحق في تملك اي ھی ء() . 

والحكام .بناء على رأي افلاطون » يلزم أن يعيشوا في المعسكرات › 
ويتناولوا طعامهم على مائدة مشتركة ء وليس لهم حق الزواج بمعناه الاجتماعي » 
وتكوين الاسرة . 

۲ نظام النربية » يهتم بتنشنة السواطن منذولادته الى ان يكبر ويستقر ؛ 
حسب كفاءته في مرحلة من مراحل التدرج » ماراً بالحضانة فالمدراس 
الابتدائية ؛ فما فوقها حسب مناهج محددة لكل هذه المراحل » وبعناية فائقة ء 
ورقابة شديدة ء ومتابعة مستمرة . 

ووضعت هذه المناهج والبرامج وفق فلسفة شاملة لجميع نواحي الحياة ء 
مبنية على نظرية المغل ؛ فعالمنا المادي بمافيه وماعليه ليس له حقيقة ؛ 
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وانمامجرد وهم وخیال فالحقيقة ائما هي النفس » وعلى النفس ان تعمل لتتخلص 
من هذا العالم المادي » والعودة الى حيث كائت في الاول : وهناك السعادة 
الابدية . 

هذه بايجاز لمحة عامة عن جمهورية افلاطون . 

واذا انتقلنا الى الفارابي في مدينته الفاضلة وجدنا انهاقائمة على دعامتين » 
أو تدور حول فكرتين ' 

۱- التوفيق بين الدين والفلسفة ‏ وذلك باثبات النبوة عن طريق عقلي » 
وضرورة الحاجة اليها . ۱ 

۲- حل مشكلة الرئاسة التي كانت دوماً محل النزاع والحروب ؛ وذلك بأن 
یئولاها فيلسوف نبي » وان لم يكن ذلك فيتولاها مجلس رئاسي يتوفر فيهم › 
مجتمعين ؛ خصال النبوة() . 

فالفارابي ركز في مدینته على الجانب العقائدي والجانب الاجتماعي » وفي 
الجائب الاخير اهتم بصورة اكثر برئيس المدينة ومايجب ان یتوفرفیە من خصال ۔ 

الا أن مايؤخذ عليه انه لم يضع لتحقیق قيام تلك المدينة منهجاً او وسيلة . 
كما افتقدت مدينته النظام التربوي الذي وجدناه في جمهورية أفلاطون . 

مدینه اخوان الصفاء 

حدد اخوان الصفاء الخطوط العريضة لمدینتهم الفاضلة » فقد جاء في احدی 
رسائلهم : ولا ينبغي ان یکون بناء هذه المدينة في الأرض ء حيث تکون اخلاق 
سائر المدن الجائرة ء ولا ينبغي ان یکون بناؤها على وجه الماء . لانه یصیبها 
الامواج والاضطراب ما يصيب اهل المدن التي على السواحل من البحار ؛ ولا 
ينبني ان یکون بناء هذه المدينة في الهواء مرتفعاً ؛ لکیلا يصعد اليها دخان 
المدن الجائرة ء فتکدر آهویتها » ويتبغي ان تکون مشرفة على ساثر المدن › 
لیکون اهلها پشاهدون حالات آمل سائر المدن في دائم الاوقات ء وينبني ان 
یکون اساس هذه المدينة على تقوى اللّه » كيلا ینهار بناوها » وأن یشید بناژها 
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على الصدق في الاقاويل ؛ والتصدیق في الضمائر » وتتم أركائها على الوفاء 
والامانة » كيما تدوم ؛ ويكون كمالها على الغرض في الفاية القصوى التي هي 
الخلود في النعیم )280 . 

وقد ذهب بعض الباحثين الى ان قصد الاخوان بهذا الاسلوب في التعبير عن 
مدینتهم هو تحبیب الئاس الى السماء أو بالأحرى الى الدین(۳ . 

الا ائئا دری أن غاية الإنسان ١‏ فى نظر اخوان الصفاء » ومن خلال هذا 
النص ٠‏ أن پتخلص من الرضوخ لمتطلبات الجسد » بمعنى ان تسيطر نفسه عليه 
وتلجمه . 

ولما كان الجسد يرجع أصله الى العناصر الأربعة (الماء » الهواء ء النار ء 
التراب) في رأي اخوان الصفاء!"*) فإنهم یقصدون بالتعبير السابق مدينة 
روحائية ٠‏ أي مدینۂ للنفوس المتخلصة من مطالب الجسد ؛ فهم ینفون عن 
مدينتهم هذه العناصر الأربعة : 
۱ لاينبغي ان يكون بناء هذه في الأرض (التراب) . 
۲ لاينبغي ان يكون بناؤها على وجه الماء (الماء) . 
٣‏ لاينبغي ان يكون بناؤها في الهواء (الهواء) . 
+ لايصعد اليها دخان المدن الجائرة (النار) . 

أي ان تتخلص من سيطرة هذه العناصر ۰ وهي العناصر الرئيسية في تكوين 
الموجودات المادية . ومنهاالانسان ء ولهااكبر الاثرفي توجيه سلوكه وجهة لا 
تتفق مع المبادئ والقواعد الاخلاقية ؛ اذا ما ترکت وشأنها »اذ ان لكل من هذه 
العناصر طبيعتها وخصائصها » وبالتالي ٹائیراتھال'“ . 

ومن هنا كان ما قالوه من انه ينبغي ان تكون مدينتهم الروحانية مشرفة على 
سائر المدن » اي ان تكون النفس مشرفة على سائر تلك العناصر والقوى التي 
تمت الى تلك العناصر بصلة . 

«وینبفی أن يكون اساس هذه المدينة على تقوى الله » أي على الايمان » 
فالمجتمع الذي لا ايمان له مجتمع مفكك منهار . 
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كما ينبغي ان يشيّد اساس هذه المديئة على الوفاء والامانة » فهما ابرز 
عناصر الاستقرار والطمأنینة في المجتمع . 

وأما الأفكار والآراء والمعتقدات السائدة في تلك المديئة ۰ فهي ماذ کرها 
الاخوان في رسائلهم حول الدین » والنبوة » والفلسفة , والمعرفة ؛ والوجود » 
والاخلاق » والتربية » الى غيرذلك من المواضيع الهامة . 

وحيث لابد لكل مجتمع أو ضعب أو امة من خليفة أو امام أو رئيس ۰ حيث 
تقتضیه المصالح العامة ؛ كما تقتضیه المصلحة الدينية » ویمٹل وحدة الشعب أو 
الامة ء ويحافظ على النظام في المجتمع ء فان اخوان الصفاء يذهبون الى ان 
الائبیاء وحدهم تتوفر فيهم تلك الخصال التي تؤهلهم لتلك المهمة › وحيث أن 
اجتماع ثلك الخصال في شخص آخر أمر عسير » كما انه يفسح المجال للصراع 
والعداء بين المتطلعين الى هذا المنصب » ولقطع الطريق على التحکم الفردي . . 
فإنه يتولى الرئاسة في هذه المدينة الفاضلة مجلس أو هيئة , وحسب التعبير 
المعاصر يتولاها مجلس رئاسي وأعضاء هذا المجلس هم من الفلاسفة الواصلين » 
أصحاب المر: تبة الرابعة في تنظيم اخوان الصفاء . أو الابدال الأربعة الذين 
اجتمعت فيهم جل خصال النبي مجتمعين . 

وهذا المجلس هو اعلى سلطة في المدينة ۰ ومهمته ليست سياسية وادارية 
فحسب » بل دينية وفلسفية واخلاقية ایضا(٩‏ . 

وبعد هذه المرتبة تأتي مرتبة كبار المسؤولين » والولاة » والقادة » فهؤلاء 
يقومون بتنفیذ قرارات المجلس الرئاسي وتوجيهاته وأوامره » وربمايكون هؤلاء 
من اصحاب المرتبة الثالئة في تنظیمات اخوان الصفاء . 

وتأتي بعدها طبقة الموجهین الفنیین والاداریین . 

والمرتبة الأخيرة هي القاعدة الجماهيرية التي تضم الحرفیین والمهنیین 
والعمال والفلاحین والکسپت(۳* . 

وعلی هذا فطبقات مديئة اخوان الصفاء أربعة ٠‏ وهي في الوقت نفسه مراتب 
تنظیمات اخوان الصفاء التي سبق ذکرها . 
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التربیة ؛تأخذ حیزاً مهمأ في فكر اخوان الصفاء » وتنظيماتهم » وبناء 
مدینتهم الفاضلة واستمراريتها . 

والتربية لها عديد من الاهداف المتداخلة ؛ ويكون هدف منها اکٹر وضوحاً 
من بين هذه الاهداف ‏ أو أن احدها » في الاصل , هو المحور . 

وتحقیق الهدف المحور او الأوضح او الأبعد » يكون متوقناً على تحقيق 
أهداف آخری قريبة ء سابقة عليه ء ومؤدية اليه . 

واذا كان هدف الاخوان هو اقامة مدينة يعيش الناس فيهااخياراً حكماء 
فضلاء مستہصرین بامورالنفس وحالاتها » وما يتبع ذلك من آمور الأجساد 
وحالاتها . . فان ذلك يتوقف على تحقيق اهداف اخرى ء بعضها سياسية ؛ 
وبعضها اجتماعية ء وبعضها تعليمية ء وبعضها اخلاقية . وبعضهاتنظيمية وادارية » 
وهكذا . 

ومما ينبغي تأكيده هنا هو ان النعلیم عنداخوان الصفاء لم يكن يراد به 
مجرد الوسائل العملية للتدريس »او نقل المعلومات واكتساب المهارات 
للمتعلمين فقط » بل ان كلمة التعليم في استخدامهم تكاد تساوي في الدلالة 
مايقصد منه من التربیة(*۴) . 

وعندما یتکلمون عن التعلیم لا یتکلمون عنه كعملية آلية ؛ بحيث تکون 
مهمة المعلم تلقين الدروس » وإلقاؤها على التلامیذ .بل ان نظرة الاخوان الى 
التعلیم تثفق . في الکثیر من جوانبها ء مع اللظریات الحديفة في التربية » منها 
مدلا ؛ تقدیردورالمیول الفردية في اختیارالشتخصص . فهم يرون مراعاة تلك 
الميول » وعدم اجبارالطفل على تخصص لا رغبة له فيه « فانظر يا اخي بعقلك » 
وميز ببصركه ہ واختر من العلوم والآداب ما لابد لك مئه » كما تختار من الاعمال 
والصنائع والتجارات ما لابد لك منها ۾( . 

وبما ان الشربية تئوجه ئحوالائسان منذ ولادته الى ان یدخل المجشمع 
الکبیر » حسب التعبيرالتربوي , کشخص يسهم فيه . فان ذلك كان رأي اخوان 
الصفاء » فهم یتسوجهون بدعسوتهم الى الاحداث الذين لم يت أثروا بعد 
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بالافکاروالمعتقدات الفاسدة » وفي ذلك یقولون : «واعلم ان مشل افكارالنفوس 
قبل ان يحصل فيهاعلم من العلوم ؛ واعتقاد من الآراء » کمعل ورق ابيض نقي لم 
يكتب فيه شيء » فاذاكتب فيه شيء حقاً كان أم باطلا... فقد يصعب حکه 
ومحوه » فهكذا حكم افكارالتفوس » اذا سبق اليها علم من العلوم واعتقاد من 
الآراء ء او عادة من العادات » تمكن فيها , حقاً كان ام باطلاً ؛ ويصعب قلعها 
ومحوها )(۵۱) ۲ 

وهذا مبني على رأيهم في المعرفة » وقدسبق ان تکلمناعلیه۱*) . 

ویبرز الاخوان في نظامهم التربوي دورالمعلم » فهو « أب لنفسك ۰ وسبب 
لدشوٹھا » وعلة حياتها »كما ان والدك أب لجسدك وکان سبباً لوجوده . وذلك 
ان والدك أعطاك صورة جسدانية : ومعلمك أعطاك صورة روحائية » وذلك ان 
المعلم يغلي نفسك بالعلوم ويربيها بالمعارف » ویهدیها طریق النسیم واللذة 
والسرور والابدية والسرمد یتم( . 

هذه هي الخطوط العامة لمدينة اخوان السفاءالفاضلة ؛ وهي تلشقي مع 
جمهورية افلاطون في امور ء منها ؛ 

١۔ان‏ الفضيلة هي المعرفة » وانها وسيلة رقي الانسان وتقدمه وسعادته . 

؟- دورالتربية في ترسیخ بنيان المدینة » وإعداد سکانها ليكوذوا مواطنين 
صالحين و كذ لك اعداد الحكام العادلین . 

؟- الدولة مؤسسة تعليمية » فاذا صلح تعليم المواطنین » استطاعوا في يسر 
حل الصعوبات التي تعترضهم ٠‏ ويواجهون الشدائد عند قيامها . 

؛- ان تتولى السلطة في المدينة النخبة المثقفة التي وصلت الى اعلى مراحل 
النضوج العلمي والاخلاقي . ۱ 

۵- فكرة التخصص والتأمیل المهني للذين پتولون مناصب في الدولة . 

1 فكما ان افلاطون يهاجم الحياة السپاسية السائدة في عصره ؛ ویعتبرها 
عقبة كأداء في سبیل کل اصلاح لنظام الحکم , كذلك يشن اخوان الصفاء حملة 
شبديدة على السلطات الحا کمة في عصرهم ٠‏ ویتهمونها بالفساد . 
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۷ پرتقی في المدينتسين كل فردالى أعلى مراكز الدولة التي تؤهله 
استعداداته وكفاءته وتعليمه وخبرته » کان افلاطون وكذلك اخوان الصفاء 
متحررين من التعصب الطبقي . 

وتختلف مدينة اخوان الصفاء الفاضلة عن الجمهورية في أمور أخرى ؛ منها ؛ 

١‏ اذا كانت جمهورية افلاطون ذات طابع عسكري » فان مدیلۂ الاخوان 
ذاث مسحة صوفية . 

۲ لم يذهب الاخوان الى الفاء الملكية » الاانهم يحاولون تحويل اهتمامات 
الإنسان من التوجهات المادية الى التوجهات الروحية . 

۲- يتصرف افلاطون بقسوة ضد الإنسان الذي اصابه عجز ‏ وبالغ في تقدير 
قوة الإنسان البدئية » بینما ينظر الاخوان الى الإنسان كفكر بالدرجة الاساس لا 
کچسد . 

؛- جمهورية افلاطون تنقصهاالنظرة الإنسائية ؛ اذ تری الامة الیوئائیۂ فوق 
الجمیع ؛ بینما ينظر الاخوان الى الإنسان من حيث آدمیته ‏ وبمقدار تمسكه 
بالاخلاق الفاضلة ء دون النظر الى اللغة والجنس واللون . 

۵ في جمهورية افلاطون ؛ بالنسبة للحكام ؛ شيوعية في النساء » وان 
نسب الاولاد يعود للدولة ؛ بيئما مدینة اخوان الصفاء اسلامية ء تحرم تلك 
الشيوعية وان الاولاد ينسبون الى أبائهم » ويتربون في احضان أسرهم . 

1 نظرة الاخوان الى المرأة أن مكانها البيث » وطاعة بعلها ؛ ویصفونها 
بقلة الفهم وعدم المقدرة على التفكير ۰ وسرعة التلوّن ؛ وكشرة التغيير في 
عواطفپال*' بينمايدعو افلاطون الى ان تنال المرأة والرجل نوعاً واحداً من 
التعليم » وان تكون للنساء حق النعيين في الوظائف والمناصب في جمیع 
المجالاث كالرجل على حد سواء . 

۷ پتدخل افلاطون في كل ما يمس نظام الزواج » وتحدیدالسمر » 
والدسل . بيئما أهمل اخوان الصفاء هذا الجائب اعتماداً على الشريعة الإسلامية 
التي نظمت امور الزواج وتكوين الاسر“ . 
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اما فيما يتعلق بالمقارتة بين اخوان الصفاء والفارابي » فقدكان تأثرهم به 
واضحاً وخاصة في معتقدات المدينة الفاضلة ء وقد آشرنا الى أوجه التشابه 
والتوافق بينهما في الآراء والافكار في مواضع مختلفة من البحث » وخاصة حول 
مسألة النبوة الا اننا هنا » نركز على نقطة هامة جوهرية يتطابق فيها رأيهما وهي 
عقد لواء رتاسة المدينة لمجلس رئاسي ؛ مؤلف من الحكماء الذين یتوفر فيهم 
مجتمعين جل خصال الائبياء . 

كان هذا من ابداع الفارابي في الفلسفة الاسلامية » وأخذ به اخوان الصفاء . 
كما ان هناك نقطة لابد من الوقوف عندها للسقارنة بين الاخوان والفارابي ؛ فقد 
اهمل هو الوسيلة لبناء مدینش » على رغم اهتمام افلاطون بها » بيئما ادرك 
الاخوان خطورتها واهميتها ودورها الفعال في بناء المدينة وصيانتها ونموها › 
توس يب 

المدن المضادة 

تطرق افلاطون للمدن المضادة لجمهوریته » ویصنفها بناء على طبيعة 
الانظمة الحا کمة فیها وسیاساتها ب ؛ مدينة التغلب » ومدینة الاقلية , والمدينة 
الجماعية . ومدينة الد كتاتور" , 

ویسمی الفارابی مضادات المدينة الفاضلة ب : 

الم دينة الجاهلة ء والمدينة الفاسقة » والمدينة المبدلة » والمدينة 
الغيالةل""2 واما اخوان الصفاء فلم یشیروا الا في موضع واحد من رسائلھم الى 
مضادات مديشهم وذلك عند ذ کر سياسة مدینٹھم الفاضلة ؛ 

«وينبغي ان یکون لأهل المدينة سپرة جميلة كريمة حسنة ہ يتعاملون بها 
فيمابينهم وان تكون لهم سيرة اخری يعاملون بها اهل المدن الجائرة»(؟"2 . 

فهنا یضعون قاعدتین احداهما للسياسة الداخلية فى المديئة ؛ والاخرى 
للسياسة الخارجية ؛ وخاصة تجاه المدن المضادة الجائرة ؛ ولكن دون ان يفصلوا 
في الامر . 
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ومما يجدر ذكره هنا » هو ان اخوان الصفاء » جرياً على عادتهم ؛ لم يخصوا 
رسالة واحدة او فصولاً من الرسائل لهذا الموضوع الهام الذي تدور عليه فلسفتهم 
وغايتهم ‏ بل اکتفوا بذكر تتف هنا وهناك ء وعلى الباحث أن يجمع بينها ء 
ويركب بعضها الى بعض » حتى يخرج بدتيجة » ویصل الى ما کان يرمي اليه 
الاخوان » وهذا ما جعل الكثير من الذين تئاولوا اخوان الصفاء بالدراسة لم یتتبهوا 
الى وجود مدينة فاضلة لدى هذه الجماعة › بینما خص افلاطون كتاب الجمهورية 
لهذا الموضوع » وألحق به كتباً اخرى حول ذلك » وألف الفارابي كثاباً ضمنه كل 
مايتعلق بتلك المدينة المثالیة وسماه آراء اهل المدينة الفاضلة ء وألحق به مؤلفات 
اخری لبيان بعض جوائب مدینته المعالیة(۲۳ . 


الغاية القصوى 

سبق ان للثربية اهدافاً متعددة ءالا ان احدها يكون المحور او ان تلك 
الاهداف تكون مقدمات لتحقيق ذلك الهدف . 

ومن هنا كان اختلاف الباحشین في تحديد غاية اخوان الصفاء ۰ حیث ان 
اکٹرھم داروا حول الاهداف الثانوية ‏ واختار كل باحث ماتراءى له اله مبتفی هذه 
الجماعة . 

واذا تتبعنا افکار اخوان الصفاء نجد ان غرضهم من اقامة مدينتهم الفاضلة 
هو اعداد الانسان نفسياً وفكرياً وخلقياً واجتماعیاً » للتنعم بالسعادة ء وليس 
وراء السعادة غاية اخری » على مايقولون » وان السعادة الروحية هي فوق السعادة 
المادية » واٹھا متدرجة حسب مراتب النفوس الإئسائية) . 

ووجد اخوان الصفاء ان غايتهم القصوى هذه تتحقق في اطار تلك المدينة 
التي حاولوا اقامتها على الارض ؛ وهم في سبيل ذلك أقدموا على الخطوات التالية : 

أولاً : إقامة تنظيم يجمع افراداً من مختلف فنا الشعب وطبقاته » يقبلون 
منهاج هذه الجمعية : ويتبئون افكارها ء ويقومون بتنفيذ برئامجهاالعملي » 
والدعوة لها والسعي لاتتشارها" . 
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ثانياً ؛ العمل لنشرالتعلیم بین الئاس » اذ الفضيلة هي المعرفة » والجهل آس 
البلاء فبالتعلیم يرتفع مستوی الوعي ؛ ووجد الاخوان في «التعليم الصحیح خير 
ضمان لتحقیق العدالة» كما قال افلاطون › ومن هنا بدؤوا بنشر ثقافة عامة 
موجهة باسلوب تستقر في اذهان اللاس » يقبلون عليها ؛ ويتعلقون بها , 
ویتفاعلون معها ہ وبالتالي يرتفع مستوى اخلاقهم » وتنتشر الفضيلة بينهم . اذ 
الاخلاق تقوم على الاختيار والاختيار يقوم على الروية العقلیۃ٢‏ . 

ثالفاً ؛ تشخيص المشاكل التي يعائي منها الشعب ٠‏ واستقطاب الجماهير 
حول المطالبة بالاصلاحات التي نادى بها الجماعة لحل تلك المشاكل القائمة . 

وهله النقطة ء في رأینا » تمثل فكرة صاتبة على المستوى التنظيمي 
والسياسي فالجماهير غير مهتمة بالافكارالمجردة : والمسائل النظرية » قدر 
اهتمامها بامور الحياة اليومية من سياسية واقتصادية واجتماعية . 

رابعاً : العمل الدؤوب من مختلف المجالات : التنظيمية والثقافية والسياسية 
وغيرها ليكون اخوان الصفاء بديل النظام القائم الذي حلّت به امراض الشيخوخة 
وئخر في چسمه الفساد . 

فلم يكن من اهداف الاخوان . ان يتربع على عرش الخلافة احد أئمة 
الاسماعيلية ولا أحد أبناء زيد ٠‏ ولم يكن من رأيهم ان تستولي على الحکم أسرة 
معيئة تستئد شرعیتها الى النسب او الى القوة ء ویفرض الحاكم استبداده » بل 
لاہد ان يتولاه مجلس من الفلاسفة الواصلين ؛ تستند شرعية هذا المجلس الى 
الحكمة المتوفرة في أعضاته الملتزمين بالشريعة الإسلامية . 

فكان أمام الاخوان تجربة الامویین والعباسيين ؛ وربما الفاطميين وحکام 
الأقاليم والصراع الدموي الدائر بين هله الاسر والافسخاص المتطلعين الى 
الخلائة » والذي كان وبالاً على العالم الإسلامي . 

لاسيما وان اخوان الصفاء قد تأصلت لديهم القناعة بتأثير الكواكب الثاوية 
في السماوات على احداث الارض ٠‏ مهما صغرت إذ «ان کل الحوادث التي تکون 
في عالم الكون والفساد هي تابعة لدوران الفلك » وحادثة عن حركات كواكبه 
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ومسيرها في البروج » وقرانات بعضها ببعض ٠‏ واتصالاتھا بإذن الله تعالى ب(۲۳ . 

وبموجب هذه القناعة ظنْ اخوان الصفاء انهم هم المؤقلون والمرشحون » 
تنيجة القرانات الفلكيّة ء لتولي الحکم ؛ اثر انهیار الخلافة العباسية المتوقع عام 
بابو" , 

كانت هذه هي غاية اخوان الصفاء > كماظهرت لدینا من خلال رسائلهم :۰ 
وعلی ضوء الاجواء والظروف المحيطة پالخلافة العباسية في القرن الرابع الهجري ء 
فقد كان العصرکماذ کرنا!۲) عصرالصراعاث المذهبية والسياسية والاقتصادية ء 
حتی ان الثقافة والفکر لم یکونا بمنأی عن هذه السراعات والنزاعات . 

ورسائل اخوان الصفاء أول مولّف فیما نری » یتناول الاوضاع السائدة في 
العالم الإسلامي بالتحلیل والنقد » ویشخص مشاکل العصر ۰ ویضع لها الحلول . 
والاخوان لم پنحازوا الى السلطة التي فقدت شرعيتها » ولم بهادنوها » کمالم 
یهربوا من الواقع ء بل واجهوه : وقرروا اثقاذ العالم الاسلامي من التطاحن الدامي 
بين عدة أسر تتنازع السلطة » ویجر هذا التطاحن وتلك الحروب بين هؤلاء العالم 
الاسلامی الى مآس وکوارث . 

وبذل الاخوان الجهود على مختلف السعد لاقامة حکم بعید عن العصبية 
المذهبية والقبلية » يسد الطریق على الاستبداد ؛ الا ان تلك الخلافة رغم الوهن 
الذي اصاب جسدها ٠‏ والهوان الذي حل بالمتربعين على کرسیها . . استمرت 
قروناً أخر(؟") وان مدينة اخوان الصفاء لم تخرج الى الوجود » بل بقیت متنائرة 
على صفحات رسائلهم » ولم یکونوا في ذلك آوفرحظاً من افلاطون ؛ ولامن 
الفارابى ء ولکن بقيت هذه الفكرة او هذا التصور جهداً رائعاً ء ومحاولة مخلصة في 
سبيل نشر الفضيلة وتحقیق العدالة » وصيانة كرامة الإنسان . 

وافلاطون نفسه قد شعر في حياته , بأئه ليس لجمهوريته «مكان إلا في 
الألفاظ لأني - كما يقول .لا أتخيل لها مکاناً على الأرض... ان المدينة قد 
يكون مقامها في السماء » كمثل لمن يريد أن يبصر ۰ ثم يشكل حياته وفق ما 
پبصر م(۷۲) ۲ 
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هوامش الفصل الثاني الباب الرابع 


(۱) طه حسین المقدمة ‏ رسائل اخوان السفاء ۸/۱ الطبعة المصرية . حنا الفاخوري وخلیل الجر تأريخ 
الفلسنة العربية ۲۲۹/۱ . 

(۲) عمر دسوقي ‏ اخوان العبفاء ۱۲۲ . فؤاد البعلي ‏ فلسلة اخوان الصفاء الاجتمامیة والاخلاقية 91-0۵ . 

(؟) جبور عبدالئور -اخوان الصفاہ ۱۵ 35011١15٠‏ ۰ 

۰ ۱۰ عمر فروخ -اخوان السفاء‎ )٤( 

)٥(‏ شیدر ۔الائسان الکامل عدد المسلمین۳۷-۳۹ . ديبور ‏ تأريخ الفلسفة في الاسلام ۱۲۲-۱۷۲ ۰ هتري 
کوربان تاريخ الفلسفة الإسلامية ۲۱۰ . چولد تسیهر- مذاهب التفسیر الإسلامي ۲۱۰ ۰ 

. ۵/۲ ابو حیان التوحيدي-الامتاع والمؤائسة‎ )٦( 

(۷) برتراند رسل ‏ تاريخ النلسئة الئربیة ۲۶۷/۱ ۰ 

(۸) شي عام ۳۹۷ و۳۹۱ ق م قام افلاطون پرحلئیه الشھیرئین الى سراقوسه (50700150) لمساهدة صدیقه دیون 
Di‏ في تغنيف وتوجيه الملك الصغير ديوئيسيوس (0:007808ا) الذي رأى في وليه الحكم فرسته 
الممتازة لاد خال امبلاحات سياسية بعيدة المدى » الا ان الحقيتة سرعان ما حيبت آمال اللاطون ؛ اذ تبين 
أن الملك الياقع لم يكن راغبأفي الاستماع الى النصح (ساباين ‏ تطورالفکر السياسي ٠١‏ الکتاب الاول) . 

(۹) ذهب فيغاغورس الى مصر وتعلم على کهنتها ؛ فحين رجع الى بلاده وجد «ساموس» مسقط رأسه قد 
استبدبها «بولیتراط » الطاغیة ء ومن ثم هاجر الى المدن الاغرينية في جنوب ایطالیا واستفر في « كروتون » 
وهناك انشا مدرسة في صورة جمعية تربط بين اعضائها اخرية دینیة , وكانت ممتلكات الجسیة شركة بين 
اعضائها ؛ وکائت تعاليمها سرية بالدسبة لالم الخارجي . فدها هذا الى الشك فيها والظن بائها جماعة دات 
ميول سياسية انقلابية ولهذا وقع عليها الاضطهاد ؛ ذهرب فیشاطورس الى « ترتتیوم » وائحلت الجمعية , الا 
آلهااستمرت باعتبارهامجموعة فلسئية الى مايقرب قرنین من الزمان (اوليري ‏ مسالك الثقاقة الغربية الى 
العرب ص١‏ ؟) , 

(۱۰) اشرنا الى هذ التعبة في ص۱۰۷ من البحث . 

(۱۱) الرسالة ۲۲ 7511/1 . «الخول» اسم يقع على العبد والامة . و كله » أقلع عينه . 

(۱۲) الرسالة۲۸ ۳۰۸/۳ . 

(۱۳) الرسالة ۱۹۵/۲۲۴۱ ۰ 

(۱۶) الرسالة ۲۲ ۲۸۳/۲ , 

(۱۵) الرسالة ۲۲ ۳۵۹/۷ . 

(۱3)الرسالة ۲۲ ۲۲۵/۲ , 

(۱۷)الرسالة ۲۲ - ۲۳۸/۲ ۰ 

(۱۸) الرسالة ۲۲ - ۲۹۰/۲ . کان الاخوان هنا يشيرون الى قصة أبن ابي الشوراب قاضي معز الدولة البويهي وقد 
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سبق ذكره في ص۲۹ من هذا البحث ۔ 

(۱۹) الرسالة ۹ ۲۵۲/۱۰ . الرسالة ۲۲ ۲١١/۲‏ . الرسالة ۱۲۷٥/٤-٣۷‏ . 

(۲۰) الرسالة ۲۲۳۲/۱-۸ . 

(۲۱) الرسالة ۲۲ ۲۸۰۱/۲ , 

(۲۲) الرسالة ۹ - ۲۱۸/۱ .وجاء في الرسائل ان «التي يحتاج الیها من هذه الخصال والاخلاق والشرائط خلفاء 
واضع الناموس » وهم طائفتان احدهماخلفاؤه في الملك والرياسة في امور الدنیا والتدبير والسياسة في حفظ 
ظاهراحكام الناموس على اهله : فقد اردتا له رسالة اذ كان هذا اباب يحتاج الى خطب طويل وشرح كثير 
واماخلفاژه في اسرار احكام الداموس الذين هم الأئمة المهديون والخلفاء الراشدون فقد بیٹا اخلاقهم 
وخصالهم وشرائطهم وعلومهم ومعارفهم وطرائتهم في احدى وخمسین رسالة عملناها ودوناها ومده الرسالة 
واحدة منها » (الرسالة ۹ في بیان الاخلاق ۳۲۷/۱)» . 
الا ان الملاحظ ائنا لا نجد هله الرسالة التي اشار اليها الاخوان من بين الرسائل المتداولة ؛ كمالائجد فيها 
رسالة مخصصة لهذا الموضوع تتناوله بتفصيل » وربما يرجع ذلك الى ان تلك الفصول المهتمة بهذه المسألة 
قد اتنزعت من تلك الرسالة من قبل بعض الاسماعيلية كمااشرنا الى محاولاتهم من هذا النوع في الفصل 
الرابع من الباب الاول » أوان الاخوان الفسهم تراجعوا عن هذا الوعد ؛ أو حل فوها بعد أن اوردوها 
لاعتبارات اقتضت مهم ذلك . 

(۲۳) الرسالة ۷- ۲۷۸۱ , 

(:۲) الرسالة 1۲ ۱۹۳/۳ . 

(۲۵) الرسالة ۳۱ ۱۵۲/۳ ۱۵۰۰ . الرسالة ۵۰/۲۰۲ . 

(۲۰) الرسالة ٢٤‏ ۲۰/۳ . الرسالة ۱۸ ۱۱۷/۰ . 

(۲۷) الرسالة ۹ - ۲۲۵/۱ . 

(۲۸) الرسالة ۲ ۱۷۸۷/۲ . 

(۲۹) الرسالة ۲۱ ۱۹۱۰/۲ ۰ 

(۳۰) الرسالة 15 -۰ ۰/۳ . 

(۲۱) الرسالة ۱۵ ۲۱/1 . 

(۳۲) الرسالة ۲۲ - ۳/ :1 . يقصد الاخوان پالجدلیین علماء الكلام الا انهم هدا في هذا النص وریما هوالتس 
الوحيد في الرسائل الذي يرد فيه ذ کر «المتکلمین » . 

(۲۳) اذ للموامل الطبيعية والبيئية تأثير في ذلك . رام ص٢٢٢‏ من هذا البحث . 

(+۲) الرسالة 14 ۱۸۷/۰ . 

(۲۵) الرسالة ۲۲ ۳۷۹/۲۰ . 

, ۷۹۰/۳ ۱۲ الرسالة‎ )٢٢( 

, ۸۰/۳۰ 1١ الرسالة‎ )۳۷( 

(۲۸) عبدالعزیز الد وري - دراسات في العصور المباسية المتأخرة ۱۸۲ ان بعض الباحفین مغل برنارد لويس 
والدوري ذهبوا الى ان فكرة النقابات وردت ایضا في رسائل اخوان الصفاء . معتمدین في ذلك على ان 
الاخوان خصصوا احدى رسائلهم لابراز دور العمل واهله ولماله من ثبل ذاتي (الدوري ‏ دراسات في العصور 
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العباسية المتاخرة ۱۸۳-۱۸۲ . فيليب حتي - اریخ العرب ۵۷۰/۲) وعندما درجع الى تلك الرسالة وهي 
العامنة في الصدائع العملية والثرض منھا... لانجد ذكراً لفكرة النقابات وانمائجد الحث على العمل . اذجاء 
فیهاانه مامن عمل أو صنعة الاوفيه شرف وفوائد من ناحية من النواحي (۲۸۹-۲۷۷/۱) ولا يلزم من هذا 
القول أن الاخوان كانوا أول من نظم النقابات العمالية . 

. ٠٣٤٣/۳ - ١٤ (5؟) الرسالة‎ 

, 1۲۹/۲۰ ١٤ الرسالة‎ )0( 

(41) راجع ص۲۸۱ من هذا البحث . 

, ۱۹۳/۳ 5١ الرسالة‎ )1۲( 

(15) الرسالة 1۸ ۔ ۱۷۰/۱-۔۱۷۱ء 

(41) جورج سباین - تطور اللکر السياسي ۵/۱ نقله عن الخطاب السابع لافلاطون . 

(۵)) فؤاد زكريا ‏ دراسة لجمهورية افلاطون ۱۲۹ . 

(43) جورج سباین - تطور الفكر السياسي ۷۱/۱ , 

١ راجع‎ )٤۷( 
الفاراپي - آراء اهل المديئة الفاضلة ۱۳۹۰۱۱۷ . علي عبدالواحد وافي  المد يدة الفاضلة للفارابي .دي‎ 
. ۲۰ محاضرات الفلسفة العامة وتأريخها والفلسفة الإسلامية‎  ازرالج‎ 

(14) الرسالة ۱۸ -١/۱۷۲ء‏ 

(19) فؤاد البعلی - فلسفة اخوان الصفاء ۹۳ . 

(۵۰) راج ص۷۷۸ من هذا البحث . 

(01) راجع ص۲۸۲ من هذا البحث . 

(۵۲) الرسالة ۹ - ۳۲٣/۱‏ . الرسالة 1۲ - ۱۸۹/۴ ٥۹٦۰ ٥۹٤۰‏ , حول اسحاب المرتبة الرابعة راجع ص۷۷ 
من هذا البحث وكذلك حول الابدال راجع ص منه . 

(۵۳) الرسالة 46 37/4 . وراجع ص من هذا البحث . 

. ۲۰۲ نادية جمال الدين  فلسفة التربية عند اخوان السفاء‎ )۵٤( 

(۵۵) الرسالة ۲+ ۵۱۰/۳۰ . 

. ۵۱/۲ ٤٥ الرسالة‎ )٥٥( 

(۵۷) راجم ص۱۹۷ من البحث . 

۰ ۵٥/٤ - 14 الرسالة‎ )۵۸( 

(5ه) الرسالة ٠٥٤٥۸٥ - ١٤‏ .الرسالة ۲۹۵/۲۵۰ . 

(۱۰) حول جمهورية اقلاطون ؛ 
آرنست بارکر ۔ النظرية السياسية عند الپونان ۵۲۵۲/۲ ۲۷۰۰ . جورج سباین - تلور الفكر السياسي 
۸-۱ . فؤاد زکریا - دراسة لجمهورية انلاطون ۱۲١‏ الى آخر الموفسوع هذا بالاضافة الى 
« الجمهورية » لافلاطون . 

(11) حول المديئة الفاضلة عند الفارابي راجع : 
آراء أهل المديئة الناضلة ‏ الفارابي . د . علي عبدالواحد وافي - المديئة الفاضلة للنارابي . دي جلارزا - 
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محاضرات الفلسفة العامة وتأرييخها والفلسفة الاسلامية ص١‏ ؟ الى آخر الموضوع . 

(11) مديئة التغلب او الحكومة العسكرية 100۷ تهتم بالمجد الحربي ؛ وهي مظهر انحلال الدولة المغالية ء 
ويتعاون حكامها المسكريون على استثلال البلاد » وینتشر الفساد : فينتقل الحكم من ايدي هزلاء الى 
الاقلية الفنية . فتقوم الحكومة الاوليشاركية «نا0هع01 فیتفرد رجال المال بالسلطة ؛ ويسيطرون على مرافق 
الدولة والحياة ٠‏ وفي هذه المدينة يشتد الصراع بين الاقلية الغنية الحاكمة والا کفرية الفقیرة المحكومة ؛ 
نتتولى هذه الاكثرية الحكم فقوم الحكومة الديموقراطية وهي حكومة الكفرة التي اراد اهلها ان یکونوا 
احراراً متساوين فيعمل كل واحد ماشاء ؛ ویسود الفوضی , وهذا يؤدي الى قيام الحاکم المستبد 07:هنعد 
وهي حكومة الفرد الاستبدادية ؛ يذل الاحرار وینتك ہالمصلحین ويبث عپونه في كل مكان » ویتخذ بطائة 
من الأشرار والمجرمين والسفلة ٠‏ وفي عهده یکٹر اللفي والتشريد وازهاق الارواح وابتزاز الاموال بالقوة . 
لقد كان افلاطون ؛ كما يقول باركر ٠‏ يستعرض مدناً او حكومات قائمة في عصره ؛ مشل الحكومة 
التيموقراطية والاوليفاركية في اسبرطه ہ والديموقراطية في أثينا » والحكم الد كتاتوري في سرقسطه 
(ارنست باركر ‏ النظرية السياسية عند الیونان ۱۱۳/۲ . سباين ‏ تطورالفکر السياسي ۹۲-۹۰/۱) . 

9( المدينة الجاهلة : هي التي لم يعرف اهلهاالسعادة ؛ ولاخطرت ببالهم ہ وتتركز اهتماماتهم على بهارج 
مظدوئة في الظاهر انها خيرات ؛ كالغنى والصحة والتمتع باللاات الحسية والشهرة والقوة والبطش . والمدن 
الجاهلة متفاوتة فیمابیٹھاحسب سياسة ملوکهاوحکامها حيث يريد كل واحد منهم مديئته وفق اهوائه 
ورغياته . 
المديئة الفاسقة ؛ آراؤها اراء اهل المدينة الفاضلة الا ان افعال اهلها كأفعال اهل المديدة الجاهلة , 
المديئة المبدلة ؛ كانت آراؤهاوافعالها في القديم آراء المديئة الفاضلة وافعالها » غير انها تبدلت فدخلت 
فيها آراء فاسدة » فاستحالت افعالها الى افعال فاسدة . 
المديئة الضالة ؛ كانت تقر بالسعادة بعد الحياة الدئیا ؛ ولكنها كفرت بذلك واعتقدت في الله وني خلق 
الکون آراء فاسدة .(راجع الفاربي - آراء اهل المديدة الفاضلة . والد کتور علي عبدالواحد وافي - المدينة 
الفاضلة للفارابي) . 

)١1(‏ الرسائل ‏ الرسالة ۱۷۱-۸ چا 

(۲0) جورج سباين - تطورالفكر السپاسي ۸۲/۱ . عبدالحليم محمود - التفکیر الفلسفي في الإسلام ۲١۷‏ . 

. راجم ص٢۱١ من هذا البسث‎ )۹٦( 

(1۷) سبق ان عقدنا لتنظيمات اخوان الصفاء فصلاً من الباب الأول . 

. راجع ص۲۹۲ من هذا البحث‎ (W) 

(ؤ3) الرسالة ۳۹ - ۲۵۲/۲ , 

(۷۰) ينظر اخوان الصفاء الى الدولة على انها كائن حي . تمر ہما يمربه هذا الكائن من مراحل ‏ ہدثاً بالولادة 
وانتهاء بالموث : فالدولة «لها وقت مده تبتدى ء وغاپة اليهاترتقي وحد اليه تنتهي ء اذا بلغت الى اقصى 
غاياتها ومدى نهاياتها تسارع اليها الانحطاط والنقعبان ہ وبدأ في اهلها الشوم والخذلان » لذلك فان الدولة 
والملك و ینتقلان في كل دهر وزمان ٠‏ ودور وقران من أمة الى أمة ؛ ومن أهل بيت الى أهل بيت ؛ ومن بلد 
الى بلد ء (الرسالة الرابعة /١‏ ۱۸۱-۱۸۰) والقرانات متها ما يكون مرة واحدة في كل زمان طويل : ومنها 
ما يكون في كل زمان قصير « ومن القرانات الطويلة الزمان ما يستأئف الدور في كل مانتین واربعین سئة مرة 


333 


واحد... وفيها یتقل الملك من أمة الى أمة أو من بلد الى بلد أو من آهل بيت الى أهل بيت اخر» (الرسالة 
۲۹۹۱-۲۵۲۰ . والنص بکامله في ص۹٦-۷۰‏ من البحث) ۰ 
وبئاء على ذلك استلبط اخوان الصفاء من خلال حساباتهم الفلكية ١‏ ان الدولة العباسية التي تأسست عام 
٢ھ‏ » بموجب احدی القرانات... تشمحل بعد مرور ۲۶۰ سدة عليها :اي في حوالي عام ۲۷۲ھ : وتقوم 
دولة اخوان السفاء . وکانوا يعملون لذلك «واعلم يالخي أن دولة اهل الخير يبدأ اولهامن قوم علماء 
حكماء : وخيار فشلاہ يجتمعون على رأي واحد ويتفقون على مذهب واحد ودين واحد , ويعقدون بينهم 
عھداً وميغاقاً.. ویکونون كرجل واحد في جميم اموره... فهل لك أيها الأخ البار الحكيم ‏ ايدك الله وايانا 
بروح مله : بان ترغب في سحبة اخوان لك نصحاء واسدقاء لك اخیار فضلاء هذه مسفالهم بأن تقد 
مقصدهم ؛ وتتخلق باخلاقهم ؛ وتدظر في علومهم لتعرف مداهجهم وتكون معهم» (۱۸۱/۱) والمقصود 
بالقران كما جاء في الرسائل هو قران الكواكب أي اجتماعها في برج واحد . 
ان الكواكب السيارة تسیر في البروج الاثني عشر بحركاتها المختلفة «فربما اجتمع منها اثنان في برج 
واحد او ثلاثة او أربعة او خمسة او ستة او كلها ٠‏ واذا اجتمع منها اثئان في درجة واحدة من البرج يقال 
انهما مقتردان ہ واما في أكثر الاوقات فانها تکون متفرقة في البروج » الرسالة 155/١5‏ ۰ 

(۷۱) الفصل الاول - الباب الاول . 

(۷۲) احتل هولا کو بغداد ؛ وقتل الخليفة المستعصم اخر خلفاء بلي العباس سنة ٦٥٥ھ‏ = ۸٥۱۲م‏ وبذلك انتپت 
الخلافة العباسية التي استمرت في الحکم خمسمانة واربعة وعشرین عاماً , 

(؟7) بارکر النظرية السياسية عدد اليونان ۱۱۵/۲ ۰ 
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اهم المصادر والمراجع 


ابراهيم مد كور ١‏ في الفلسئة الاسلامیة (منهج وتطبیق) (ط؟ دار المعارف مصر ۱۹۹۷۸) . 

الاثير -ابن ١‏ الكامل (المطبعة الازهرية , القاهرة ۱۴۰۲هب) . 

احمد امین : ۲ مسي الاسلام (ط؟ لجنة التالیف والترجمة والدشر , القاهرة ۱۹۳۸) ۰ 1 ظهر الاسلام (ط۴ 
اللهضة العربیة المصرية ٠ )۱١١1‏ 

احمد بن عبد الله ؛ الرسالة الجامعة ؛ تاج رسائل اخوان الصفاء ‏ تحقيق مصطنی غالب (دار صادر : بيروث 
۰ نئسبۂ الکتاب اليه غير صحیحۂ . 

احمد الداودي ؛ الله والانسان في مذهب احمد حميد الدين الكرمالي (رسالة ماجسشير مكتوبة على الآلة 
الكاتبة ؛ مكتبة كلية دار العلوم ء جامعة القاهرة) . 

سس اخوان الصفاء ۰ ۱- رسائل اخوان الصفاء ٠١‏ -مطبعة نخية الاخیار بمبي » الهند ١۰٦٥ھ‏ . ب - نشرة الزرگلي - 

المكتبة الشجارية الکبری » القاهرة ۱۳۰۹ .ج -دار بيروث ودار صادر ؛ بيروث ۱۹۵۷ ؛ وهي 
الطبعة الثي اعثمدناها في البحث ۰ ۲-رسالة جامعة الجامعة (نسبة الکتاب لاخوان الصفاء غير 
صحيحة) حققها عارف تامر . 

ادیپ عباس ؛ اخوان الصفاء (مجلة الرسالة المعبرية » الاعداد ٦۹٢‏ ۲۶۰ ۰ ۲۵ ۰۰ سلة ۰۱۸۳4 

ارسطو ؛ طم الاخلاق- ترجمة لطفي السيد (دار الکتب المصرية ؛۱۸۲) ۰ 

الاشعري «مقالات الاسلامیین - تحقیق محي الد ين عبد الحمید (اللهشة المصریة ۱۹۵۰) . 

أصييعة - ابن ابي ۱ عيون الاثباء في طبقات الاطپاء (المطبعة الوهبية ,۱۳۰۰ , الثاهرة) . 

افلاطون : الجمهورية ‏ ترجمةٌ د . فؤاد زکریا (وزارة الثقافة المصرية )١551/‏ , 

افلوطين ؛ التساعية الرابعة ‏ ٹرجمۂ د . فواد زكريا (الهيئة المصرية العامة للكثاب ۱۹۷۰) , 

البير نادر د كتور ہ من رسائل اخوان الصفاء (المطبعة الكاثوليكية ؛ بيروث ۱۹۹۰) . 

اوليري - دی لاسی -١ ١‏ علوم الیونان وسبل انتشالها الى المرب - ترجمة د . وهيب كامل (النهضة المصرية 
۲ ) . ۔الفگر العربي ومركزه في التاریخ - ترجمة اسماعیل البيطار (دار الكتاب اللبنائي ۰ 
پیروت ۱۹۷۲) . 

بارتولد ؛ تاريخ الحضارة الاسلامية - ترجمة حمزة طاهر (مطبمة المعارف , القاهرة ۱۹۸۲) ٠‏ 

بارکر ‏ اردست ٠‏ النظرية السياسية عند اليوئان ‏ ترجمة لويس اسکندر (« مشروع الالف کتاب» ؛ مطابع سجل 
السرپ ‏ القاهرة 1955) . 

برنارد لويس ؛ اصول الاسماعيلية ‏ ترجمة خلیل احمد جلو وجاسم محمد الرجب (دار الكتاب العربي » 
القاهرة , بدون تاريخ) . 

بروكلمان ؛ تاریخ الادب العربي ‏ ترجمة د . عبد الحليم النجار (دار المعارف ؛ مصر ۱۹۹۲) , 

البغدادي ‏ عبد القاهر ‏ الفرق بين الفرق - تحقیق الكوثري (نشرة عزة العطار : القاهرة )۱٩۵۸‏ . 

البيهقي - ظهير الدین ۰ تتمة صوان الحكمة (لاهور ۱۹۵۱ه) , 

تغري بردی ابن ؛ النجوم الزاهرة في ملوك مصر والقاهرة (دار الكتب المصرية ۲۳ء 
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التهانوي : کشاف اسطلاحات الفدون ‏ تحقيق د . لطفي عبد البدیع (وزارة العقافة والارشاد القومي المصرية 
1( . 

التوحيدي ‏ ابوحيان ١١‏ الامتناع والمزادسة . تحقيق احمد امین (الطبعة الشائیة . لجنة التأليف والترجمة 
والبشر . القاهرة ۱۹۵۲) ١ ١‏ المقابسات (طبعة السندوبي ؛ القاهرة ۱۹۲۹) . ؟ کتاپ الادب 
والائشاء في الصداقة والصدیق (المطبعة العامرة الشرقية : مصر ۳۲۲ اه) . 

توفيق الطويل (د کتور) ١١‏ الاحلام ۲۰- اسس الفلسفة (الطبعة الخامسة : النهضة العربية ؛ مصر 15517) ۰ ؟ 
الفلسفة الخلفية (الطبعة الغانية النهضمة العربية ؛ مصر )١551/‏ 

تيمية - ابن ' بفیة الارشاد (ضمن الجره الخامس من لتاوی ابن تيمية . مطبعة گردستان العلمية : القاهرة) . 

جور عبد الور (د کتور) اخوان الصفاء (دار المعارف , مصر ۱۹۹۱) . 

جمال الدين سرور محمد (د کشور) ١١‏ تاریخ الحضارۃ الاسلامية من عهد نفوذ الاتراك الى مننسف القرن 
الخامس الھجری (ط۲ دار الفكر السربي . القاهرة )۱٩۷۴‏ ۰ ؟ الشوذ الشاطمي في بلاه الشام 
والعراق في القردين الرابع والخامس بعد الهجرة (ط ؟ دار الفكر العربي , القاهرة ۱۹۹۲) , 

جميل صلیبا ؛ دروس في تاریخ الفلسفۂ (علم النفس) (الطبعة الثائیة , جامعة دمشق )۱٩۱۸‏ . 

جولدتسيهر ١١‏ العقيدة والشريعة في الاسلام ‏ ترجمة د کتور محمد يوسف موسى وآخرين ‏ (ط۲ دار الکتب 
الحديثة ‏ مسر ۱۹۵۸۸۹) ١‏ مذاهب التفسير الاسلامي ‏ ثرجمة د . عبدالحليم النجار (مكتبة 
الخانجي ء مصر ۱۹۵۵) ۰ 

حاجي خليفة ٠‏ كشف الفلدون في اسامي الكتب والفنون (طبعة ليبزك ۱۸۲۵) . 

حجاب- محمد فرید (د کٹور) ‏ الفلسفة السياسية عدد اخوان السناء (الهيئة المصرية العامة للکتاب ٠‏ القاهرة 
۵۸۷۳ء 

حسن اہراھیم (د كتور) ؛ تاریخ الاسلام (الطبعة السابعة » النهفية المصرية ۱۹۹۵) . 

حسن احمد محمود (دکتور) ؛ العالم الاسلامي في العسر العباسي (دار الفكر العربي ؛ فصر ط۲ ۱۹۷۰۱), 

ود .ابراهیم الشريف ۱ 

حنا الفاخوري وخلیل الجر ؛ تاریخ الفلسفة العربية (دار المعارف ٠‏ بيروت ۱۹۵۷) . 1 

الخضري ' تاریخ الامم الاسلامية (الدولة العباسية) (ط؟ عيسي البابى الحلبى ‏ القاهرة ۱۹۲۱) , 

أبن خلكان ١‏ ولیات الاعيان ‏ تحقيق احسان عباس (دار المعارف » بيروت ۱۹۷۰) . 

الخوارزمي ابو عبد الله محمد ؛ مفاتيح العلوم (الطباعة المنيرية , القاهرة) . 

الخوارزمي قاسم بن حسين ؛ ضرح سقط الزئد لابي الدلاء المعري . ضمن شروح سقط الزند (الدار القومية 
للطباعة والدشر : القاهرة ۱۹۹۶) , 

خودابخش ؛ الحضارة الاسلامية ‏ ترجمة د . علي حسن الخربوطلي (دار الكتب الحديفة : القاهرة ۱۹۹۰) . 

الدوري ‏ صبد المزير (د كتور) ۰ ۱- دراسات في المعبور السباسية المتتأخرة (شركة الرابطة للطيع واللشر 
المحدودة ؛ بنداد ۱۹۵۵) ١‏ 1 تاریخ العراق الاقتصادي في القرن الراہع الهجري . 

ديبور ' تاريخ الناسفة في الاسلام ‏ ترجمة الد نور عبد الهادي اہو ريده (الطبعة الثائية , لجنة التأليف والترجمة 
والنشر , القاهرة ۱۹۱۸) , 

ديتريصي ١‏ مقدمة خلاصة الوفاء في رسائل خوان الصناء (لايبزك ۱۸۸۳) . 
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دی جلارزا ؛ محاضرات في الفلسفة العربیة والاخلاق (مطبعة الاعتماد ء القاهرة )۱٩۱۸‏ . 

دیورانت ۰ قصة الحضارة - ترجمة محمد بدران ‏ الجزء الثالٹ عشر (جامعة الدول العربية ۱۹۵۹۰ القاهرة) . 

الرازي ١‏ رسائل فلسغية ‏ جمع بول كراوس (مطبعة كلية الا داب : جامعة فزاد الاول (القاهرة) ۱۹۲۹) , 

رسل - برتراند ؛ تاريخ الفلسفة الغربية ‏ ترجمة د . زكي نجیب محمود (الطبعة الغائية ء لجنة التأليف والترجمة 
والتشر : القاهرة ۱۹۱۷) ۰ 

سباين ‏ جورج ؛ تطور الفکر السياسي (الجزه الاول » ترجمة حسن جلال السروسي دار المعارف » القاهرة 
۵۹ , 

الساعي ‏ ابن ٠‏ مختصر تاريخ الخلفاء (طبعة بولاق ۱۲۰۹ القاهرة) . 

سانتلانا ؛ تاريخ المذاهب الفلسفية (مخطوطت) المكثبة المركزية ؛ جامعة القاهرة . 

سبعين ‏ ابن ؛ رسائل ابن سبعین ۔تحقیق د . عبد الرحمن بدوي (الدار المصرية للتأليف والترجمة ۱۹۹۵) ٠‏ 

السيوطي ؛ تاريخ الخلفاء ‏ تحقيق محمد محي الدين عبد الحميد (مطبعة السعادة . القاهرة ۱۹۵۲) ٠‏ 

الشهرزوري ' نزهة الارواح وروضة الافراح «تاریخ الحكماء » أ(« مخطوطة» دار الكتب السصرية رقم 
المخطوطة ۱۲۰۵۰) . ب الترجمة الفارسية ‏ مقصود علي تبريزي (شركت انتشارات علمي 
ونرهتكي , طهران ۱۹۸۷) . 

الشهرستاني ؛ الملل والدحل (الطبعة الاولی . المطبعة الادبية . القاهرة ۱۳۱۷هم) . 

دوقي شيف (د کتور) ؛ البلاغة تطور وتاریخ (الطبعة الثائیة : دار السعارف » مصر : من غير تاریخ) . 

شیدر - هائر هيترش ۱۰-الانسان الکامل في الاسلام ترجمة د . عبدالرحمن بدوي (النهفبة المسرية ۱۹۵۱) ۰ 
۲- روح الحضبارة العربية-ترجمة د . عبدالرحمن بدوي (دار العلم للملایین ؛ بیروت ۱۹۶۹) ٠‏ 

صاعد - القاضي ؛ طبقات الامم (مطبعة السعادة القاهرة ء من غير تاریخ) . 

الطقطقي ‏ ابن ؛ الفخري في الآداب السلطائية والدول الاسلامية (المطبعة الرحمائية » القاهرة ۱۲۶۰) . 

طه حسين (دكنور) ١‏ تجدید ذكرى ابي العلاء (طلادار المعارف . معبر ۱۹۹۸) ۰ 

الطيباوي ‏ عبد اللطيف ٠‏ نظام جماعة اخوان السفاء (مجلة الكلية , الجامعة الامريكية ‏ بیروت المجلد السایع 
عشر ۲۰ ۱۹۲۱) ۰ 

عادل عوا (دكتور) ؛ المذاهب الاخلاقیة (الجامعة السوریة ۱۹۵۷) . 

عارف تامر (دکتور) ۰ - حقيقة اخوان الصفاء (المطبعة الكاثوليكية » بیروت ۱۹۵۷) ۰ ؟ القرامطة دار 
الکتاب العربي (بيروت » من غير تاریخ) ٠‏ 

عبدالرحمن بدوي ١١‏ افلوطین عند العرب (ط۲ دار النهغبة العربية ؛ القاهرة )۱۹١٦‏ ۰ ۲- خریف الفکر اليوناني 
(طا٤‏ النهضة المصریة ۱۹۷۰) ١‏ ۲- فلسقة العصور الوسلی (ط ٢‏ النهضة المسرية ۱۹۹) ۰ +- 
مذاهب الاسلامیین (دار العلم للملایین ؛ بيروث , الجزہ الاول ۱۹۷۱ ء الجزء الثاني ۷۳۷۳ء 

عبد اللطيف العبد ؛ الائسان عند اخوان السفاہ رسالة ماجستير (مكتوبة على الآلة الكاتبة » مكتبة دار العلوم » 
جامعة القاهرة )۱٩۷۲‏ . 

العبري ‏ ابن ؛ مختصر تاريخ الدول (المطبعة الكاثوليكية للآبا؛ الیسوعیین ؛ بيروت  )۱۸۹۰‏ 

عهمان امین (دکتور) ؛ الرواقية (ط ۲ التهضة المسرية ۱۹۵۹) . 

عشمان عبد الملعم يوسف (د كتور) ؛ الرسالة الالهية (رسالة د كتوراه ؛ مكتوبة على الآلة الكاتبة لدى المؤلف) ٠‏ 
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عربي ابن ؛الفتوحات المكية (الجزء الاول والشاني تحقيق د . عثمان يحيي الهيئة المصرية العامة للکتاب 
۳۲ء 

عفيفي ابو العلا (د كتور) : من اين استقى محي الدين بن عربي تعبوفه ؟ (مجلة كلية الآداب جامعة القاهرة 

ات المجلد الاول »الجزء الاول ؛مایو ۱۹۲۲) , 

علي عبدالواحه وافي (د کتور) ١‏ المدينة الغاضلة للفارابي . 

عماد الحنبلي - ابن ۶ شذرات الاهب (مكتبة القدس , القاهرة ۱۹۵۰) ۰ 

عمر دسوقي ‏ اخوان العفاء دار احياء الکتب العريية (عیسی البابی الحلبي , القاهرة )۱۹١۷‏ , 

عمر فورخ ١‏ اخوان الصفاه (بيروت ۱۹۲۵) ۰ 

الغزالي ١ ١‏ الجام العوام عن علم الکلام (عیسی البابي الحلبي : القاهرة ۱۳۰۸) ۰ ۲- فضائح الباملئية - تحقيق 
د . عبدالرحمن بدوي (الدار القومية للطباعة واللشر ٠‏ القاهرة ۱۹۱4) -١ ١‏ مشكاة الانواز - 
تحقيق د . ابو العلا عفيني (الدار القومية للطباعة النشر ؛ القاهرة ۱۹۳۶) . اء المنقذ من الضلال 
- تحقيق د . عبدالحلیم محمود (ط؟ مكتبة الائجلو المصرية ۱۹۵۵) . 

غلاب محمد (دکتور) ۱۱-اخوان الصفاء ۔ وزارة الفقافة المصرية (المكتبة الثقافیۂ .ذا ۱۸۸۰ ۲۰ 
الفلسفة الاغريقية (ط۲ الانجلو المصرية ۱۹۵۲) . ۲ الفلسفة الشرئية . (ط۲ الانجلو المسریة 
.10( . 

فؤاد البعلى ١‏ فلسفة اخوان الصناء الاجتماعية والاخلاقية (مطبعة المعارف ؛ بغداد ۱۹۵۸) . 

فاد زكريا (دكتور) ' دراسة لجمهورية افلاطون (وزارة الثقافة المصرية ۱۹۹۷) . 

الفارابی ۰ ۱-آراء اهل المديئة الفاغبلة ‏ تحشیق د . البير نصري نادر (المطبعة الكاثوليكية بيروت ١‏ بدون 

٠‏ تاربيخ) .1 تحصيل السعادة . حيدر آباد الدكن ‏ الهدد ۱۳۸۵ه . ۴۔الجمع بين رأبي الحكيمين 

- ذشرة د . البيرئصري نادر (دار الشرق .بیروت ۱۹۸۹) ١‏ +- ما ينبني ان يقدم قبل تعلم 
الفلسلة شمن مجموعة ١‏ مہادی: الفلسفة القديمة (المكتبة السلفیة , القاهرة ۱۹۱۰) , م احصاه 
العلوم - تحقيق د . عفمان امين (ط٢‏ دار الفکر العربي ۰)۹ 

الفداء ۔اہو ١‏ تاریخ ابي الفداء (المطبعة الحسينية ؛ القاهرة ۱۳۲۵ه) . 

فیلیب حتي : تاريخ العرب - ترجمة محمد مبروك افع (ط؟ دار العالم العربي : القاهرة ۱۹۵۲) ۰ 

قدري حافظ طوقان ؛ تراث السرب العلمي في الریائسیاٹ والفلك (لجنة التأليف والترجمة والدشر , الشاهرة 
104( . 

القفطي ‏ جمال الدين ؛ أخبار العلماء بأخبار الحكماء (مطبعة السعادة , القاهرة ۱۲۲۹ھ) . 

كارادي فو ١‏ الغرالي ‏ ترجمة عادل زعيتر (عيسى البابي الحلبي ‏ الفاهرة ۱۹۵۹) , 

الكندي ٠‏ رسائل الكندي ‏ تحقيق د . عبدالهادي ابو ريدة (دار الفكر العربى :مسر ۱۹۵۰) . 

متز - آدم :الحضارة الاسلامية في القرن الرابع الهمجري ‏ ترجمة د . عبدالهادي ابو ريدة (ط؟ لجنة الثاليف 
والترجمة والنشر : القاهرة )۱۹١۷‏ . 

كوربان هدري ؛ تاريخ الفلسفة الاسلامية ‏ ترجمة لعبير مروة وحسن قبيسي (منشورات عویدات ؛ بيروت 
1( , 

محمد عبده الشيخ ؛ رسالة التوحيد . ط۱۵ (دار المنار » القاهرة ۱۳۷۲ه) . 


338 


محمد كامل حسن (دکتور) ؛ طائفة الاسماعيلية (النهضة المصرية ۱۹۵۹) . 

محمد كرد علي ؛ الاسلام والحضارة العربية (دار الکتب المصرية الجرء الاول 4؟5١)‏ (الجزء العائي 1515) . 

محمد يوسف موسى (د کتور) بين الدين والفلسفة في رأي ابن رشد وفلاسفة العصر الوسيط (دار المعارف » 
مصركةذ١)‏ . 

مسكويه ‏ ابن ١١‏ تجارب الامم (طبعة فرج الله زكي الكردي . مصر ١15١6‏ ) ۰ ۲- تهذيب الاخلاق (مطبعة 
مدرسة والدة عباس الاول : القاهرة ۱۹۰۸) . 

مصطنی عبدالرازق ‏ الشيخ ١١‏ تمهيد لتاريخ الفاسفة في الاسلام (اجنة التأليف والترجمة والنشر ؛ القاهرة) ٠‏ 
ب الدين والوحي والاسلام (عيس البابي الحلبي ۰ القاهرة) . 

مصطنی غالب (دگتور) ١ ١‏ اعلام الاسماعيلية . دار اليقظة العربية , بیروت 1531 ۲۰- في رحاب اخوان 
الصفاء(منشورات حمد ؛ بيروت ۱۹۹۹) , 

نادية جمال الدين ؛ للسفة التربية عند اخوان الصفاء (رسالة ماجستير ؛ مكتوبة على الآلة الكاتبة ‏ مكتبة 
التربية . جامعة عين شمس) . 

النديم ابن ؛ الفهرست (المکتبة التجارية . القاهرة ء بدون تاریخ) . 

النعمان المغربي ؛ تأويل الدعائم . تحقيق الاعظمي . ابوحنيفة (دار المعارف ؛ مصر) . 

الهمذالي ؛ جامع التواريخ - ترجمة محمد سادق نشأت وزميله (دار احياء الكتب العربية » مصر ۱۹۹۰) . 

ياقوت الحموي ١١‏ معجم الاد باء . تحقیق د . س . مرجليوس (مطبعة هندية ؛ مصر) . ١‏ مسجم البلدان (ليبزك 
(AW‏ . 

پوحنا نمير ‏ الاب ؛ اخوان الصفاء (۲ المطبعة الکاٹولیکیة » بيروت ۱۹۵۵) . 

پوسف کرم ۰ - تاریخ الفلسفة الاوربية في العصر الوسیط (ط۲ دار المعارف » مصر ء بدون ٹاریخ) ۰ تاریخ 
الفلسفة اليونانية (طه لجنة التألیف والترجمة والنشر » التاهرة ۱۹۷۰) . 


IVANOW )۷۷(: Ismaili 1٦18100 Concerning The rise of the Falimids, Oxford Univesity. pıess ۰ 
IVANOW (W): The Alleged Founder of Ismailisim, Thackes & C'o. Indin, 1946, 

MacDonald (Durcan.b) : Development of Muslim Theology. Jurisprudence Charles Scribner $ Sons. 
NewYork, 1926. 

Watt (W. Montgomry) Islamic Philosophy & Theology, Edinburgh University Press 1962, 
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فهرست الاعلام 


ابیقور :(۲۷۰-۲:۱ق .م) فیلسوف يوئائي . عرف الفلسفة بأنها فن إسعاد الذات بالمتعة العقلية وهي الخير 

الأوحد . فلسفته أخلاقية . (۲۵۸) 

ابن الاثير ؛ عزالدين ابو الحسن على (6-1160؟1١)‏ كردي من جزيرة ابن عمر . برز في التاریخ . درس في 

الموسل وتوفي بها . من اشهر مؤلفاته : الكامل في التاریخ و«اسد الغابة في معرفة السحابة» وہ تحلۂ العجائب 

وطرفة الغرائب» .(5؟ 51١‏ 45115 ,59 / ال) 

اثناغوراس : من اثینا ماش في القرن الغائي الميلادي . وكان احد المدافعين عن الديانة المسيحية ۱۲۱(۰) 

احمد امین :(1581-1841) ولد في الشاهرة . من اعضاء المجمع العلمي العربي . من اشهر مؤلفاته افجر 

الاسلام وشمحی الاسلام ؛ وظھر الاسلام (No ۱۰۲۰۷۰۰۱ ۵ ۵۷۰۱ ۵۲۰ ۲۱ ٣٤٤ ٤١١(٠‏ 

احمد زكي باشا ۱۹۴۲-۱۸۸۹(۰) ولد في الاسکندریة . له مؤلفات كثيرة منها تاریخ المشرق ء و«السفر الى 

المؤتمر» وموسوعات العلوم العربية ؛ واشتهر بشيخ المروية ١1(.‏ ء )115:11١8 ١۱۰١‏ 

احمد بن حنبل ۸۵۵-۷۸۰(۰م) احد ائمة المسلمين الاربعة الكبار , صاحب المذهب الحنبلي » اوم المعتزلة » 

سجده المأمون .له کتاب والمسند » المشتمل على ثلاثين الف حديث . (3؟) 

احمد بن عبدالله ؛(الامام الاسماعيلي) ٠۸۰ ١۷٤(۰‏ ,۵ ۵۰۰ ۱۰۷۰۱۱۰۵۰ ۱۰۸۰) 

احمد بن محمد شروان اليمني ؛ (توفي سلة ۱۸۲۷م) ادیب يماني . نرل کلکته له مولفات عديدة ۰ (۱۰۵) 

ادريس عماد الدين ۵۷(۰ 1۸۰) 

اديب عباس ۱۷(۰ ۷۲۰ 

ارسطو او ارسطوطالیس :(541-؟؟؟3 م) مربي الاسکندر المقدوني . فيلسوف يوئائي من كبار مفكري 

البشرية . مؤسس مذهب «فلسفة المشائین » ۵۰(۰ ۰۱۲۵۰ ۱۸۲۰۱۱۲۲ IAF: ۱۸۵۰ ۱۹۸٣۰‏ ۱۸۷۰ ۰ 
e We ۲۱۸۱ ۲۹۰۰۲۵۸۰ ۲۵۶۱۲۵۲۰۲۵۲۰ ۲۳۹۸۱ ۲۴۸۰ ۲۲۵ ۱ ۲‏ 

TAY‏ تحنطة 

اردشير ؛ اسم ثلاثة ملوك من السلالة الساسائية الحاكمة على بلاد فارس اهمهم ويبد واه هو المقصود هنا هو 

مؤسس السلالة (11-1555كم) ۲۸۰(۰) 

ارنولد - توماس ؛ مستشرق اتكليزى )۱۹۳۰-۱۸۹٤(‏ استاذ بمدرسة الدراسات الشرقية بلندن )۱۱١(.‏ 

الاسکندر » الملقب بدي القرنین ۲۳-۳۵۹(۰اق م) ولد في مقدوئية وتوفي في بابل . اتتصر على الامبراطورية 

الفارسية في ایسوس ”؟؟ق مم ۱۱۹(۰) 

اسماعیل بن جعفر الصادق ۲۷۸(۱ ۲۷۹۰) 

الاشعري ‏ ابو الحسن علي ۲۵-۸۷۳(۰٩م)‏ بدأ حہاتہ الفكرية معشزلیاً » ثم عاد الى السة ؛ وس الى 

تطويرها . من مؤلفاته : مقالات الاسلاميين . والابائة عن اسول الديائة وكتاب اللمع في الرد على اهل الزيغ 

والبدع ۲۹(۰ ۳۸۰ ۲۹۹۰۱۲۸۵۰۱۹۲۰۱ ۰( 

الاسفهائي ابو الفرج 3۱-۸۹۷(۰٩م)‏ هو علي بن الحسين . ولد في اصفهان ونشأ في بغداد وتمتع بحماية 

سيف الدولة الحمداني . له کتاب الاغاني . (۳۸) 
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الاسٹھائی _ابوالعياس ۲۲(۰) 

اصیبعة ابن ابي : موفق الدین ابو العباس احمد بن القاسم الخزرجي . ولد في دمشق سنة ۱۲۰۷ وتولي في 
حوران ۱۲۷۵م . اشتھر كطبيب متخصص في العيون . من اشهر مؤلفاته عيون الانباء في طبقات الاطہاء . 
ل سلف 

افلاطون ۳۷(۰+-۲۷ق م) من مشاهير فلاسفة الیونان تلميذ سقراط ومعلم ارسطو . درس في بسشان 
واكاديسوس» فى اثينا اشهر مولفاته ؛ الجمهورية ٢٢۹۰ ۲۳۹۰ ۲۳۵۰ ۱۸۳۲۰ ۱۲۵۰ 76 ۰۷٤(۰‏ ۲۷۷۰ ۰ 
۷ء ۲۰۷ء۴۹۸ ۳۷۱۷۰ ۴۲۹۰۲۲۰ 

افلوطين + (۱۷۰-۲۰1) ولد في ليكوبوليس (مصر) يعتبر مؤسس الافلاطونية الحدیئة . جمعت آراؤ؛ في كتاب 
يحمل عنوان «التاسوعات» . ۲٢۹٢۲٢۵۰۱ ۲۳۳۰ ۲۳۲۰ ۲۲۹, ۲۱۹۰ ۲۱۳۰ ۲۰۹۰۱۹۵۰ ۱۰١(‏ 
۲۲۹۷۷۰۰۰۶۰۰۰۰۷ 

افليدس ؛ رياضي بونالي (الشرن الرابع وبداية القرن الغالث ق . م) مؤلف الكتاب الشهير «المبادى» » الذي 
صپفت فيه بطريقة منھجیة الهندسا القديمة ونظرية الاعداد ۰ (۲۹۹) 

اميل برهيه ۲۰۳(۰) 

الأمين ۱۷۰(١‏ ۔۱۹۸ھ) ابن هرون الرشيد من زوجته زبيدة بدت جعفر المنصور . وهو سادس الخلفاء 
العباسيين . تتل في الدزاع القائم بينه وبين أخيه المامون على الخلائة ۳)۰) 

الانباري ابن 0۵(۰) 

انسلم القديس ۱۱۰۹-۱۰۳۳(۰م) ولد في اوستا (ایطالیا) رئيس اسائفة كانتريري ۰ (۲۱۲) 

اورچین ۲۵۲-۱۸۵(۰م) ولد في الاسکندریة ٠‏ اسبح من اشهر اساتلة مدرستها اللاهوتية .)11 (More‏ 
اوغسطپن ۔القدیس ×(٤٥٣-۲۰لم)‏ لاهوتي مسيحي فيلسوف . اسقف هيبون (شمال افرینیا) من مؤلفاته 
«الاعترافات» وہ مدینۂ الله» ودلي السمة» ۱۲۲(۰ 155 ۱۵۲۰) 

اوس بن حجر ١‏ (نسو ۱۲۰-۵۲۰م) من کبار شعراء الجاهلية وهو زوج ام الشاعر الجاهلي زهیر اہن ابي سلمی 
واستاذه . (۸*) 

اوليري ۸(۰ ۰ ۱۱۵ ۲۰۳۰ ۳۲۰۰) 

الايجي ‏ عضد الدين «ولد في ايج (قلعة في ايران) توفي عام ۱۳۵۵م . له عدة مؤلفات مها الموائف في علم 
الکلام والرسالة الضدیة في الاصول ۱۸۸(۰) 

ایلانول ٠مستشرق‏ روسي واسم الاطلاع ؛ وقف علمۂ على دراسة الاسماعيلية كما له مباحثه الوفيرة عن ايران 
وتركيا ۰ (۲۷ ۰۲۹۰۰ ۲۹۱) 

پارتولد - فاسيلي فلادیمرولیج ۱۹۳۷-۱۸۱۲(۰م) من اسرة المانية استوطنت روسیا . مستشرق واسع الاطلاع 
مهتم بالدراسات التاريخية ۰(ع۱۱) 

بارکر -ارنست ۳۲۲(۰ ۲۳۲۰) 

بارمنیدس ؛ فيلسوف يوثائي من «اليا» جنوبي ايطاليا ولد عام ۵۱۵ق .م ۲۹۷(۰) 

بافلوف ؛:(5-1415؟11) عالم بيولرجي روسي ١‏ ئال جائزة ٹوہل لمؤلناته على الفدد الهضمية ۱۹۹(۰) 
الباقلالي متکلم اهمري . ولد في البصرة . اقام في بغداد وتوفي بها سلة ١۱۰۱م‏ .له اعجاز القرآن .(8؟) 
بجکم : قائد تركي من المماليك في عهد الخليفة الراضي . حارب البريدي . مات قتلاً سنة ۹۲۱م ۳۳(۰) 
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البخاري - محمد الجعفي ۸۷۰-۸۱۰(۰م) ولد وتوفي في بخارى من علماء الحديث . اشتھر بكتابه «الجامع 
السحیح » 0۱۷۰۰ 

پدوي - عبد الرحمن د ۰ (11] ۱۹۰ ۱۳۲۱۱۲۰۰۷۱۰۱۷۰۰۱ ۱۷۰۰ ۲۰۷۰۱۱۸۸۱۱۸۰۰ ۲۳۷۰۵۲۰۸۰ 
۸ ۲۷۰ ۲۰۰۰) 

برنارد لويس ۵۱(۰ ۲۹۰۰۱۱۹۰۱ ۲۹۹۰ ۰۲۰۰۰ ۲۳۱) 

بروکلمان ۸۸۸(۰ ۱۹۵۹) مستشرق المالي . استاذ الشرقیات في جامعة روستوك .(۵۵ ۷۰۰) 

بدلرس البستاني ۱۸۹۸(۰ -۱۹۹۹) آدیب وصحافي لبنائي . أنشأ جريدة البیان . من مؤلفائه ؛ أدباء المرب » 
معارك العرب : الشعراء الفرسان : عدا دراسات في النقد والتحقیق , (۱۰۵ ۲۳۲۰۱۱۵۰ ۰ ۲۰) 

بطليموس (كلود) ؛ (نحو.178-4م) ولد في مصر ونشأ في الاسكددرية اشھر مولفاته المجسطي وله النظرية 
البطليموسية القائلة إن الارض لاتتحرك وان الفلك يدور حولها ۰ )۲۹٢(‏ 

البغدادي - عبد القاهر ؛ فقيه ولد في بغداد وتوفي في اسفرائين سنة ۱۰۳۷م . له كتاب «الملل والتحل» و«الفرق 
بين الفرق » ۰ (1+) 

ابو بكر الصدیق ۲۷۱(۰ ۲۷۸۰ ۲۹۸۰) 

بليق الحاجب ۲۲(۰) 

البهي ۔د . محمد ۱۷۰(۰) 

البيهقي -ظهير الدين ۱۵(۰ ۵/۵۳۰ ۵۷۰ ۵۸۰ 55 114 118) 

تاشفين بن علي بن يوسف :(139) 

ترتوليانوس « حوالي (نحو ١١۲۲۰-۱م)‏ . ولد في قرطاجة . من کبار العلماء المدافعين عن الديائة المسيحية 
ضد الوثئية ۱۲۱(۰) 

ابن تغري بردى ‏ الامير جمال الدين ابي المحاسن يوسف : مؤرخ مسر توفي سدة 515 ١م‏ من اشهر مولفاته 
النجوم الزاهرة في اخبار مسر والقاهرة .(15 ۷۱۰) 

التفتازاني - سعدالدین ۱۳۸۹-۱۳۲۱(۰م) ولد في تفتازان (خراسان) وتولي في سمرقئد .من کنبه المشهورة 
المطول في البلاغة والمقاصد في الکلام . (۱۸۹) 

التوحيدي .ابو حيان ۱۰۲۳-۹۲۲(۰م) اديب فيلسوف صاحب مصنفات مختلفة في شتى فنون المعرفة .من 
اشهر مؤلفاته الامتاع والمؤائسة : والمقابسات ومشالب الوزيرين ۰ (۱۵ 51 ۵۲۰ ۵۲۰ 614 ۵۵۰ ,۵ , 
)۲١٠ ۲۸۸۰۱۱۰۱۲۰۱۹۹۰۱ ۹۵۰۱ ۹۱۰۱٦۱٦۹ ٦٦6:٦6۹‏ 

توفيق الطويل ۱١۹(۰‏ ۲۰۸۰۱ ۲۵۵۰ ۲۱۸۹۰۱ ۲۷۱۰۱ ۲۷۲۰) 

التهانوي ‏ محمد علي ؛ عالم هندي الف سئة ۱۷۲۵م كتابه المشهور و كشاف اسطلاحات الفنون» ۱۸۹(۰) 
ابن تيمية ‏ تقي الدين احمد 1117م) من اصل كردي . ولد في حران . سوريا . فقيه حنبلي . حارب 
البدع وواصل الجهاد . له «السياسات الشرعية في اصلاح الراعي والرعية» ومجموعة الفتاوي وتقع في خمس 
مجلدات اضافة الى مؤلفات اخری ۵4۰ ٦٦٦٦٦٦‏ 317) 

الفعالبي ‏ ابو منصور. النيسابوري ١(۱١۱۰۸۲-۹م)‏ اديب ولنوي ومزرخ عباسي . له يتيمة الدهر في محاسن 
اهل العصر وه فقة اللئة» وه لطائف المعارف» ۳۷(۰) 

الثوري ‏ سغيان ۷۷۷-۷۱۵(۰م) من كبار المحدثين وعلماء الكلام . ولد بالكوفة . من كتبه و الجامع الكبير» 
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ووالجامع السغير» .)14۹۸( 

الجاحظ ابو عغمان ٠‏ (نحو ۱۸-۷۷۵هم) ولد في البصرة وتوفي بها . عالم موسوعي معتزلي العقيدة . من ائمة 
الادب العربي في العصر العباسي ؛ له البيان والتبیین . والحيوان ؛ والبخلاء وغيرها من المؤلفات ۲٩۹(۰‏ ۱۰۲۰) 
جالينوس ؛ (نحو ۲۰۱-۱۳۱م) طبيب يوئائي له اکتشافات عظيمة في التشريح ۲۹۹(۰) 

الجعد بن درهم ؛ نادى بفكرة التأويل العقلى في الاسلام .اعتقله خالد بن عبدالله القسري امير الامويين على 
الكوفة (٤۷۲-۷۲م)‏ وذبحه بيده في يوم عيد الاضحی امام منبر جامع الكوفة (TY.‏ 

جعفر الصادق ؛ سادس الائمة الاثني عشر عند الامامية . كان من اجلاء التابعين تتلمذ عليه ابو حديفة ومالك بن 
انس ۵٥٤(۰‏ ۵۸۰ يذه ۲۱۷۸۰۱) 

جر بن محمد 4۸(۰) 

جلارزا - الکوئت دي ١‏ ايطالي . استاذ الفلسفة وتاریخها في الجامعة المصرية [بان تأسيسها ۲۳۲۰۱۸۸(۰) 
جمال الدین سرور ۲(۰+ 4۲۰) 

ابن جني -عهمان ۱۰۰۲-۹۶۲(۰م) ولد في الموصل وتوفي في بنداد : نحوي بصري . كان سدیقً للمتنبي . له 
کتاب ؛ سر صلاعة الاعراب . (۳۷) 

جوستين '(نحو ۱۹۳-۱۱۰م) ' الفيلسوف القديس . درس المذاهب الفلسفية وفتح مدرسة في روما .)1( 
چولدتسیهر ۱۹۲۱-۱۸۵۰(۰) مستشرق مجري من اسرة يهودية ذات مکانة مرموقة . حضر بعض الدروس في 
الازهر . كانت عنایته متوجهة الى الدراسات العربية والاسلامية له مؤلفات وابحاث قيمة , منها العقيدة والشريعة 
في الاسلام ومذاهب المفسرين 14۸(۰ ٩٩۰۷۱۰‏ ۱۱۰۱ء ۱۱۹۸ ۱۷۲ ۱۲۰۹ ۲۸۸۰۲۹۹۱۲۹۲ 
ل شي (Yeo‏ 

جون لوك 1(1 ۱۷۰م) فيلسوف الكليزي عرف بآرائه التقدمیة . قال ان التجربة مصدر كل معرفة .له 
کتاب « محاولة في الفهم البشري» .)1.1 ۲۰۵۰) 

الجوهري ابو نصر اسماعیل ؛ ولد في فاراب - ترکستان . وتوفي في نیسابور (نحو سنة ۱۰۰۵م) من مشاهیر 
اسحاب المعاجم . من اشهر مؤلفاته «ثاج اللئة وصحاح العربية» المعروف بالصحاح . (۳۷) 

جوهر الصقلي ٠‏ مملوك رومي . ترقی في وظائف مختلفة اسبح قائداً فاطمیاً مشھوراً فتح القاهرة توفي سلة 
۲ .(315) 

ابو جهل ۔عمرو بن هشام ۰(مات سنة اه -۱۲۳م) من اشراف ریش وزعیم قبيلة بلي مخزوم كان من اشد 
اعداء النبي ؛ قتل في غزوة بدر (VY.‏ 

حاجي خليفة - مصطفی بن عبدالله ٠(1768-11:4١م)‏ كاتب تركي موسوعي . ولد في استنبول . عين في وظيفة 
«الخليفة» اي المساعد في ادارة المالية ومن هنا كان لقبه . له « كشف الثلئون في اسامي الكتب والفنون » وهو 
معجم ہاسماء المؤلفات العربية ذكر فيه نحو ١16٠٠‏ کتاب واحوال مؤلفيها ٠‏ (۵۷ ۰ ۱۰۷۰۷۰ ۱۱۹۰) 

الحاكم بامر الله ؛ هو المنصور بن العزيز سادس خلفاء الفاطمیین في مصر . اختفي فجأة سنة ۱۰۲۱ ولم يعرف 
مصيره )٩۰(۰‏ 

حامد بن العباس ١‏ کان وزيراً للخليفة المقتدر ثم عزله سنة ۹۲۳م وقبفس عليه ومات في السجن مسموماً ۲۱(۰) 
حجاب محمد فرید ۵0۸(۱ ۳۰۰۰۱۷۰۰ ۲۰۱۰ ۲۰۲۰) 

الحريري - غلام ابي طرارة ۱(۰) 
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حسن ابراهيم .د ۱(۰ ۲۰ ۷۱۰) 

حسن احمد محمود .د ۲۰۲(۰) 

الحسن البصري ۷۲۸-۱۲۲(۰م) من زهاد القرن الاول الهجري ولد في المد ينة واقام وتوفي . احد القراء الاربعة 
عشر ومن اعلام الممحدثين . عنه اعتزل واصل بن عطاء الذي سار رأس المعتزلة ۔(٥٦‏ ۲۷۸۰) 

الحسين بن علي ؛(۲۹۲) 

حسين بن قاسم ۲۸(۰) 

الحلاج - الحسین بن منصور ؛ (نحو سنة ۲۲-۸۵۸٩م)‏ ولد في الطور قرب شيراز . عالم وسوفي . اتهم بالزندقة 
فحکم عليه وسچن ء ثم حكم عليه بالاعدام فقطعت يداه ورجلاه وهو لايزال حباً ثم احرق جسده والقي برماده في 
نهر دجلة . من کنبه الباقية والطواسين» ۲۸(۰ ۲۸۰ ۲۹۰) 

حمودة غرابة د ۷۱(۰) 

حا الفاخوري ۱۱۵(۰ ۱۵۰۰ ۳۰۰۰ ۲۳۰۰) 

ابو حنينة اللعمان : توفي عام ۷۱۷م . من كابل . مؤسس المذهب الحلفي . زاول تجارة الحریر في الكوفة كان 
تلميذاً للامام جفر السادق . دولت تعاليمه بعد وفاته في سجن بغداد ۱۸۹(۰ ۲۸۸۰) 

الخاقادي )۳( 

الخصیبي -احمد بن عبدالله -اہو العباس ؛ کان اديباً وشاعراً استوزرہ المقتدر ٹم القاهر وعزل ونکب فسات 
پالسکتة القلبية سنة ۹1۰م ۲۲(۰) 

الخضري - محمد ؛ وكيل مدرسة القضاء واستاڈ الشريعة الاسلامية في القاهرة ‏ دعا الى النهضة .له تاریخ الامم 
الاسلامية اضاقۂ الى مؤلفات اخری قيمة في الفقة والاصول . توفي سنة ۱۹۲۷ بالقاهرة )91٠١ 515 ٠١١(٠‏ 
الخطيب البندادي ۔احمد بن علي ۱۰۷۱-۱۰۰۲(۰م) ولد في در ذخان (العراق) توفي في ہشداد . صالم 
بالحديث . شغل منصب الخطيب في بغداد . كان شائعياً اشعرياً . له تاريخ پنداد ۵۲(۰ 0 315) 

ابن خلکان ‏ احمد الرمكي ۱۲۸۲-۱(۰م) مۇرخ ولد في اربيل ‏ کردستان العراق , تعلم في الموصل وحلب 
ودمشق والقاهرة . قاض القضا: (۱۲۷۷-۱۲۱۰م) وضع في دمشق کتابه الشهیر «ولیات الاعيان وانہاء اپتاء 
الزمان » يضم سيرة ۸3۵ من عظماء العالم الاسلامي . (۱۲) 

الخلیل - احمد الفراهيدي ۷۸۱-۷۱۸(۰م) ؛ من ائمة اللفة والادب . واضع علم المروض اخذه من الموسیقی وکان 
عارفا بها .وهو استاذ سیبوپه النحوي , ولد ومات في البصرة . من مؤلفاته کتاب العين في اللغة وکتاب العروض ۰ 
الخوارزمي ۔ابو عبدالله محمد بن اجمد ١‏ له کتابه الشهیر مفاتیح العلوم وهو موسوعة مختصرة في الفلون 
المتداولة في عصره . توفي سنة (۷٩۹م) (YN: o).‏ 

الخوارزمي - آبو عبد الله ۱۸۷(۲ ۰ )۱٩۱‏ 

الخوارزمي قاسم بن حسین ؛ لتب بصدر الافاخبل النسوي , له شرح على دیوان سقط الزند سماه شرام السقط . 
قله التتار عام ۷٦ھ‏ ,۰ (۳۷ ٥٥٥‏ ۹۸۰ ۱ ۱۰۲۰۱۷۱) 

خودابخش ۵(1 1۸۰) 

الدار قطني ابو الحسن ۱۸(۰٩-۹۹۵م)‏ ولد في دار قطن من احیا؛ بنداد .امام ومحدث شهیر .له کتاب 
«الستن » في الحديث ۰ (۲۸) 


ابن درید ۵0(۰) 
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الدوري -عبد العزيز د L۱(‏ ۲۰ ۲۹۸۰۲۳۰ ۲۳۱۰) 

د یبور ' مستشرق هولددي مدرس الفلسفة في امستردام . توفي عام ۱۹+۲ Moc Ee MAN).‏ 
(TAY e ۲۹۲۰۲۹۹۰ ۲۲۹ ۰۲۷ ۰۹‏ 

ديتريسي - فردريك ۱۸۸۲-۱۸۲۱(۰) مستشرق المائي . ولد في برلين . مدرس العربية في جامعاتها له مؤلفات 
عديدة في الفلسفة الاسلامية ۱۱۲(۰ ۱۱۰ ۲۲۵۰) 

ديفريم وري شارل فرانسوا ؛ مستشرق فرنسي (۱۸۸۳-۱۸۲۲) ولد في كمبري . عين استاذاً في معهد 
فرئسا ۲۰۰(۰) 

ديورانت - ويل ؛ (ولد سنة ۱۸۸۵) كندي الوالدين . ولد في الولایات المتحدة الامريكية ؛ موسوعي متعده 
الاختصاصات له العدید من المزلفات من اشهرها قصة الحضارة ؛ وقصة الفلسفة » ومباهج الفلسفة ۳(۰+) 

الذهبي . حسین د ۱۷۲(۰) 

الذهبي ‏ شمس الدین ترکمالي ۰ (۱۲۱۷-۱۲۷۸م) ولد في دمشق ودرس بها ولي القاهرة . يعتبر من ائمة 
المؤرخين والمحدثين له و تل كرة الحفاظ او ميزان في نقد الرجال » بجائب کتب اخری .)00 حك ۷۰) 
الرازي -ابوبکر محمد بن زکریا ۰ (۳۲-۸6٩م)‏ ولد في الري . لقب بجاليدوس العرب او طبیب المسلمین انها 
البیمارستان في الري وبفداد من مولفاته برء الساعة وکتاب الحاوي في الطب ۱۷۱(۰ ۲۵۸۰ ۲۷۱۰) 

الرازي -ابو حاتم احمد بن حمدان ٠‏ ولد بناحية قرب الري (طهران) من کبار دعاة الاسماعيلية اقام زمٹاً ہبنداد . 
توفي في اذربيجان (نحو ۹۳۱م) له الرينة في الاشتقاق والمعاني القرآنية واعلام النبوة . (۱۷۱) 

الرازي - فخرالدین ۱۲۰۹-۱۱۸(۰م) ولد بالري - طهسران . فقيه ومحدث . من اشهر کتبه مفاتيح الغيب 
المشهور بالتفسير الكبير . 

الراضي بالله ؛ الخليفة الشرون العباسي ۰-۲۰ :هم ۰ (۲۱ ۲۲۰ ۲۷۰ ۳۳۰) 

رسل ۔ برتراند ؛(۱۹۷۰-۱۸۷۲م) فیلسوف وعالم منطق وشخصية عامة بريطائية اسهم بدور کبیر في تطور 
المنطق الرياضي الحدیث کتب العد ید من الاعمال الفلسفية ۲۰۷(٠‏ ۲۰۰ ۲۷۰۰ ۲۷۲۰ ۳۰۷۰) 

ابن رشد -ابو الولید محمد بن احمد ؛ (١۱۱۷۸-۱۱۲م)‏ لیلسوف وفقیه وقاش وطبیب . ولد في قرطبة وتولي 
في مراکش . اشتھر في الغرب على انه مارح آرسطو . صرف همه للتوفيق بين الدين والفلسفة وغدت الرشدية 
تياراً فلسنياً له تأثيره على الفکر الفلسفي والديني في اوروبا بشکل خاص في فرنسا وایطالیا . له مزلشات عديدة 
في الفلسفة وكذلك في الفقه الاسلامي ۱۳۷(۰ ۱۲۸۰ ۱۵۰۰) 

ريشيليو '(18) 

الرقي ‏ ابوالحسين ۲۱(۰) 

رود كي - جعشر ؛ تولي عام ۹۲۰م . شاعر فارسي من سمرقند عاش في بلاط نسر السامائي قيل انه نظم 
۰ پیت من الشعر . )١٦(‏ 

ابو ريده محمد عبد الهادي د ۱۳۴(۰ ۱۹۰۰) 

الزجاج ابو اسحاق ابراهيم (ٿوفي نحو ۹۲۳م) كان يخرط الزجاج , نحوي تعلم على المبرد . من مزلناته 
شرح ابيات كتاب سيبويه وكتاب معالي القرآن ۳۷(۰) 

زرادشت :(حوالي الشرن ۱-۷ق .م) نبي الإيرائيين القدماء أصله من أذربيجان . دشر دعوته أولاً في باخ 
فانتشرت إلى بلاد فارس وأصبحت دين السلالة الأخمينية التي قضی علیها الإسكندر ثم جعلها أردشير الأول دين 
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الدولة الساسائية إلى أن جاء الإسلام إلى تلك البلاد ١(٠‏ ۰ 151) 

الزركلي ‏ خيرالدين بن محمود ؛ (۱۹۷۱-۱۸۹۳م) كردي سوري ولد في بيروت . اشتفل بالسحافة . وتجنس 
بالجدسية السعودية وتولى مناصب دباوماسية . توفي في القاهرة من اشهر مؤلفاته الاعلام . (۱۰۵) 

زكي جیب محمود ۱۰۱(۰ ۰ ۱۱۵) 

الزمخشري ۰ (۱۱۲-۱۰۷۵م) عالم متبحر في اللفة والنحو والبلافة والتفسير . من مؤلفاته تفسیر « الکشاف» 
واساس البلاغة ۱۷۱(۰) 

(a¥ «0t. 0): الزدجائي‎ 

(TAN ı 111 ٦۵ ء٦٤٦٦‎ ۵٦١٥ ٥٥٥۰ ١٥٢ ۵۲(۰ زيد بن رفاعة‎ 

زيد بن علي زین العابدين ؛: احد احفاد علي بن ابي طالب . ثار في الكوفة في عهد هشام بن عبد الملك الاموي 
حيث قتل (۷۲۷م) اليه تتتسب الريدية (AY: Ao).‏ 

سباين ۳۱۹(۰ ۲۳۲۱ ۳۲۳۰) 

ابن الساعي - تاج الدين علي بن انجب البغدادي ۱۲۷۵-۱۱۹3(۰م) خازن الکئب للمستنصر العباسي . فقیه 
ومحدث ومزرخ وادیب وضاعر ۰ (۲+) 

سائتلانا ‏ دافيد ۱۹۲۱-۱۸۰۵(۰) مستشرق ايطالي . ولد في تونس ہرز في الفلسفة الاسلامية واليونانية تولی 
تدريس الفاسفة الاسلامية في جامعة فؤاد الاول (القاهرة) ۰ (۱۷۰ ۱۹۱۰۱۸۰۰ ۲۷۱۰) 

أبن سبعين ‏ الاشبلي ۱۳۷۰-۱۲۱۹(۰م) فیلسوف ومدشىء طريقة صوفية , (۱۰۷ ۱۱۸۰) 

سبکتکین :جد الاسرة النزنوية . كان مملوكاً لالبكتكين قائد الجیوش السامالية في خراسان . استولي على 
سجستان واحرز نجاحاً واستاً في الهند توفي ۹۷۸م ۲۷(۰) ١‏ 

ابن سعدان ۵۲(۰ ۵۵۰ ۵۷۰۱ ۰۰ 3۵) 

سعيد نفيسي )114 (Ne‏ 

السفاح ‏ ابو العباس اول الخلفاء العباسیین (٥٤۰۰۷٠۷م)‏ ۳۱(۰) 

سقراط ؛ (نحو ۳۹۸-۲۷۰ ق ۔م) فيلسوف يوئائي ولد في اثیدا وعلم فيها فأحدث ثورة في النکر . جعل محور 
الفلسفة معرفة الائسان ذاته . اتهمه خصومه بالانحراف عن الدين والمعتقدات الموروثة وحكم عليه بالاعدام 
فشرب السم ومات في سجده على جاری العادة .من اشهر تلامذته افلاطون . 

ابن السکیٹ - پمقوب ابو يوسف ۸0۹-۸۰۳(۰م) ولد في بنداد امام في اللفة . عينه المتوكل مودبً لابنه المتر 
ثم اماته ضرباً . له مولفات عديدة ۵۵(۰) 

سلیمان بن جریر ۲۰۲(۰) 

ابر سايمان المنطقي السجستاني :(توفي سنة ۹۸۵م) كان من أساطین الفکر في القرن الرابع الهجري . تلمذ 
عليه يحيى بن عدي وابو بشر متي بن يونس وابو حيان التوحيدي .له مولفات كغيرة اشهرها صوان الحكمة . 
(AT e ۵۹ 0‏ 1 

سان بن سلمان «راشد الدين» ؛ (توفي سنة ۱۱۹۲م) ولد في البصرة وتوفي في مصیاف حكم الاسماعيلية في 
سوريا من ۱۱۹۹ الى وفات . حاول التحالف مع العبلیبیین بعد سقوط الخلافة الفاطمية ۰ (۲۹۰) - 
سيبويه ‏ ابو بشر عمرو بن عفمان ١‏ ولد في البيضاء قرب شيراز وتوفي بها (نحو 57/ام) تعلم في البصرة على 
الخليل , یمد امام مذهب البصریین له «الكتاب» في النحو )٠۵(.‏ 
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السيرافي - ابو سعيد الحسن بن عبد الله ۹۷۹-۹۰۳(۰م) ولد في سيراف وتوفي ببغداد برع في جميع العلوم 
العربية والاسلامية وشاع صیته . له شرح کتاب سيبويه تولی الافتاه في جامع الرصافة ۰ عاماً ۰ (۰) 

سيف الدولة الحمداني ۹۱۵(١‏ - 1۵٩م)‏ علي بن عبد الله ولد في ديار بكر وتوفي بحلب . أكبر ملوك 
الحمدائيين لي سوريا . اتتزع حلب من الاخشيديين . حارب البيزئطيين دفاعاً عن سوريا . ازدهرت الآداب 
والعلوم في عهنده . برز في بلاطه ؛ المتدبي وأبو فراس الحمداني والفارابي الفیلسوف . وإليه قدم أبو شرج 
الأسنهاني کتابه الأغاني . (۲۱) 

ابن سینا ۱۰۳۷-۹۸۰(۰م) ولد في اخشنة من قری بخاری وتوفي في همدان . فيلسوف وطبیب . تعمق في 
فلسنة آرسطو وتأثر بالافلاطونية الحديشة وكان لکتابه «الشفاء » تأثبر کبیر على المسلمین والیهود 
والمسیحیپن . من کتبه المشهورة بجالپ الشناء ١‏ القائون في الطب والاشارات والتنبیهات في المنطق وکتاب 
النچاة ومنطق المشرقيين وترك قصائد كفيرة ۰ ( ۹۷ ۱ ۱۱۰۶ ۲۸۷۰۱۹۱۰ ۲۹۰۰) 

السيوطي - جلال الدین ۱۵۰۵-۱۱:۵(۰م) ولد في القاهرة توفي بها . ثبغ في التفسپر والحدیث والفقة وعلوم 
اللثة العربية ۰ (۵۱ ۰ 1۲) 

شرف الدین -جعفر بن محمد بن حمرة ۵۳(۰) 

الشريف الرضي - محمد بن الحسین ۱۰۱۱-۹۷۰(۰م) ولد وتواي ببخداد . شاعر وادیب نقیب الاشراف 
الطالبيين .له دپوان شعر ۳۷(۰ )٦٦٦‏ 

الشلمغاني ابو عفر محمد بن علي ؛ كان من غلاة الشيعة ممن يعتقدون الحلول والتداسخ ثم دعی ان روح الله 
حلت فيه وسمى نفسه روح القدس وضع کتاہاً سماه «الحاسة الخامسة» من کلامه ان الله يحل في كل شيء 
على ندر مايحتمل ٠‏ وائه خلق الضد ليدل على المضدود وان الضد اقرب الى الشی؛ من شبيهه... فقتله الخليفة 
العباسي الراضي عام ۹۳۶م ۲۸(۰) ١‏ 

شوقي ضیف د ۲0(۰) 

الشهرزوري ١‏ فسمس الدين محمد بن محمود الاضراقي , من شهرزور کردستان السراق , والیها ينسب ,احد 
اعلام الفاسنة والتعبوف في القرن السابع الهجري (توفي في حدود سئة ۰٩۱ه)‏ من چبلة کتبه ؛ عدا لزهة 
الارواح ؛ شرح حكمة الاشراق للسهروردي والشجرة الالهية في علوم الحقائق الربانية , وهو يعتبر احد اصدقاء 
السپروردي ومن طلبته المخلصين ۰ (۵۱ ۵*۰ ۰ ۵۷ ۵۸۰ ۱۲۱ ۰۱۱۰۲۰ ۱۲۵) 

الشهرستاني - محمد ۱۱۵۲-۱۰۷۳۱(۰م) ولد في شھرستان (خراسان) من اشھر مزرخي الادیان في الفرون 
الوسطی . له کتاپ الملل والدحل ۷۱(۰ ۲۹۹۰ ۲۰۲۰) 

شهيدي ۳(۰) 

الشيبي - کامل د ۳۰۲(۰) 

شیدر - هائز هینرش ١‏ مستشرق الماني . ولد في غوتئئن (۱۸۹۳م) استاذ الفارسية في جامعة برلین . له عدة 
ابحاث ومزلفات ۰ ۵٩(‏ ۰ ۲۳۰) 

شیرزاد ابن ۲۱(۰) 

الصابي ۔ابن هلال ۹۹۱-٩۲۵(۰‏ ى) نابئة کتاب جيله كان صابئنياً تقلد دواوين الرسائل والمظالم في ایام المطيع 
ثم خدم البويهيين . عرشت عليه الوزارة ان اسلم فأبى له کتاب التاجي في اخبار بني بويه وديوان شعر والهفوات 
النادرة ۰ (۳۷) 
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ساعد الاندلسي ۰( ۹ ام) قاض مالكي . ولد في المرية (الاندلس) وتوفي بطليطلة .له كتاب : 
طبقات الامم ۲۹۸(۰ ۲۲۰ 6۱۱۰۰۱۰۸۰ 

صبحی ۔احمد محمود د ۱۹۰(۰ ۲۰۸۰ ۲۹۸۰ ۰۲۲( 

(SV e YA Ve MV ۱۰۱۸۱۱۰۷(۰ جمیل‎  ابيلص‎ 

(A۸ 316 ٩۰ ۰ ۵۲(۰ صمعیام الدولة‎ 

السدوبري الشبي -محمد ولد في انطاكية . شاعر عاش في بلاط سيف الدولة الحمداني تفي بجمال الطبيعة 
توفي عام ۵٤۸م‏ ۳۷(۰) 

طباطبا ابن ؛ اہو الحسن محمد بن احمد . ادیب وشاعر . ولد باصفهان توفي عام ۸۲۲م ۳۷(۰) 

الطبري ‏ ابو جعفر محمد ابن جرير ۲۹-۸۲۸(۰٩م)‏ ولد في آمل (طبرستان) جنوب بحر القزوين . مورخ 
وعالم موسوعي تولي في بغداد من اشهر مؤلفاته تاریخ الطبري ۲۹(۰ ۰ ۲۰۲) 

الطقطقى ‏ محمد بن ۱۲۰۹-۱۲۹۱(۰م) مورخ ولد في الموصل ونشأ بها ۰ (۲۰ ۲۱۰ 15١١‏ ؟1) 

طوقان ‏ قدري :(۱۹۷۱-۱۹۱۰م) باحث فلسطيني له العديد من المؤلقات . (۱۰۹ ۱۱۱۰ ۱۱۹۰) 

طه حسين ۵ ١‏ (۱۹۷۲-۱۸۸۹م) عمید الاذب العربي ۰ 14 ۱۷۰۱۱۰ ۰۱۱۵۰۹۸۰۷۲۰۷۱۰ ۳۰۵) 
الطوسي - خواجه نصیر الدین ؛ اشتهر بائ اعظم علماء الرياضيات والفلك في عصره انشا مرصد فرغائه لازم 
هولا کو واسبح من اهم مستشاریه . يتهمه المؤرخون المسلمون بائه شچعه علي غزو بداد .مات سٹة ۱۲۷۱م . 
(۲۱۸۸) 

الطيباوي ‏ عبد اللطيف ۱۱۵(۰) 

الطيبي - شمس الدین ۳۰۰ 

الظاهر لاعزاز دين الله ٠‏ هو الخليفة السابع من خلفاء الفاطميين (تولي سلة ۱۰۳۵م) وله من العمر اثتشان 
وثلاثون سنة ۲۰(۰) 

عائشة .ام المومنین (0۱۷۸-۱۱) ۲۷۷(۰) 

عادل عوا ۲۷۰(۰) 

(Ne ۱۱۲۰ ۵٥٢ ١١۰ ٠۹۰ ۸۰۱ ]۷۰ ٣٠٦(٢ عارف تامر‎ 

العباس بن الحسن ؛(۱٦۹۰۹-۸م)‏ من وزراء الدولة العباسية كان اديباً بلیغاً تله حسين بن حمدان من رجال ابن 
المعتز غیلة ۰ (۲۰) 

عبدالحلیم محمود د ۰ ٠(؟55)‏ 

عبدالتواب سيد د ۰ ۱۷۱(۰) 

عبد الرحمن الداخل ۷۸۸-۷۳۱(۰م) ابن معاوية بن هشام . هرپ من بطش العباسيين وصل اشبیلیه (۷۵۹م) 
اسس الدولة الاموية في الاندلس ۲4(۰) 

عبدالله بن ابي الشوارب ۲۱(۰) 

)۲۰۲۰ ۲۳۸۰ TTY VY.) عبد اللطيف‎  دبعلا‎ 

عبدالله بن محمد ١‏ عبدالمسيح ناعمة الحمصي يقال انه ترجم کتاب «الاغالیط» لارسطو وترجم ما سمی خطا 
کتاب «الربوبية » لارسطو (توفي حوالي ۲۵هم) . (/19 ۱۸۰ )4٩۰‏ 

عبد الوهاب البندادي ۱۰۳۱-۹۷۳(۰م) قاض من فقهاء المالكية له نظم ومعرفة بالادب ولد ہبغداد وتوفي في 
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مصر له العديد من المولفات وله بيتان مشهوران 

بشداد دار لاهل المال طيبة وللمفاليس دار الضنك والضیق 

ظللت حيران امشي في ازقٹھا كأئني مصحف في بيت زنديق 
)۳( 
ابن السبري - شرغوریوس ابو الفرج ۲۲۹(۰ ۱۲۸۹-۱م) ولد في ملطية (کردستان ترکیا) وتوفي في مراغة 
(اذربیجان الايرائية) من المع رجالات الادب والعلم لدى السریان درس الطب والفلسفة . اسقف حلب السرياني . 
ثم اتتقل الى تکریت لفترة . کتب في اللاهوث والفلسفة والنحو والشعر (Mu ot, ٤١١(٠‏ 
عبيدالله المهدي ۲۶(۰ ۲۷۹۰) 
عثمان بن عفان ۲۷۹(۰ ۲۷۷۰ ۲۷۸۰) 
العغمان ‏ عبدالکريم :)<( 
عثمان امین د . ۱۹۱(۰ )۲٦۹۰‏ 
صخمان يرسفاد ۰ ۱٤۸(۲‏ ۱۵۰۰) 
ابن عربي - محي الدين الاندلسي ۱۲۲۰-۱۱۵(۰م) ولد في مرسية . الاندلس . توفي في دمشق . من كبار 
الصوفية . رمى بالزندةة . له مؤلفات عديدة منها الفترحات المكية ۰ (۱۵۰ ۱۱۹۳۰ ۱۱۷۰ ۱۹۸۰ ۱۹۰ ۰ 
(Aor Ye ۶‏ 
العسقلاني ‏ احمد بن علي ابن حجر ۱۱۰۹-۱۲۷۲(۰م) من أئمة العلم والتاریخ اصله من عسقلان (فلسطین) 
ولد وتوفي في القاهرة كان له ولع بالادب والشسر ثم اقیل على الحديث له العديد من المؤلفات منها : الدرر 
الکامنة في اعیان المئة الغامئة» ولسان المیزان والاسابة في تمبیز اسماه الصحابة , (۵۵ ۷۸۰ ۷۰۰) 
عفيفي -اپوالعلاه د ٤(۱‏ ۲۲۰۰) 
علي اسئر حلبي ۱۱۹(۰) 
علي آسئر لتبهي ۳۰۲(۰) 
علي بن ابي طالب ۲۵(۰ .15 ۲۷۸۰۱ ۲۷۷۰ ۲۷۸۰ ۲۹۲۰) 
علي بن مقلة ۲۳(۰) 
على بن موسى الرضا ۸۱۸-۷۹۵(۰م) الامام الغامن لدى الشيعة الاثدا عشرية . اقام الخليفة المامون العباسي 
ولي عهد للخلاقة . مات في ظروف غامفبة دفن في مشهد (ابران) ۰ )٤۷(‏ 
علي يوسف : مؤسس الصحافة الممبرية الاسلامية في مسر . صاحب جريدة السؤيد . توفي بالقاهرة (۱۹۱۲م) ٠‏ 
(٠.0)‏ 
ابن عماد الحدبلي ۱۵۹۳-۱۵۰۲(۰م) عالم مزرخ ولد بحلب وتوفي بها . له مولفات في اللغة والفقه والتاریخ 
والریاضیات ۰ )٠۲(‏ 
عمر بن الخطاب ۵(۰ ۲۷۰۰ ۲۷۷۰ ۲۷۸۰) 
عبر الاسوقي ۲۰۷۱۸۹۰۷۱۰۱۷۰۰۰۰ ۲۲۲ ۲۲۱۰۱ ۲۲۷۰۱ ۲۳۸۱ ۲۸۰۰ ۲۷۰۰ ۲۰۰۰ (FY o‏ 
عمر فروخ ۱۴۳(۰ ۱۰۱۰۱ ۲۰۲۰۱۱۵۰ ۲۰۸۰ ۲۰۵۱) 
عنان ‏ محمد عبدالله ۱۷۲(۰) 


الموقي ۵۳(۰ ۰ ۵۸) 
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الغزالي ابو حامد محمد ۱۱۱۱-۱۰۵۸(۰م) متکلم ومتصوف وفيلسوف . ولد بالقرب من طوس (خراسان) 

درس في المدرسة النظامية ببغداد تعمق في الفلسفة . انصرف الى التأمل ۔ عاد الى التدريس في نظامية اللیسابور 

(عاسمة خراسان) واقبل على الحياة الصوفية . له كتب عديدة من اشهرها احیاء علوم الدين والمنشذ من الضلال 

(۹۹ ۲۰۸۷ ۱۱٦۹ ۱۹۱۷ء‎ ۱۱٦٦۰١ ۱٦۵۰ ۱٦٦١ ۵۰( ۰ وتهالت الللاسنۂ‎ 

غفرائي خراساني ۱۱۵(۰) 

غلاب . محمد د ۰ :(۷۲ ۲۳۷۰۲۰۷۰۱۹۱۰۱۲۴۱ ۳۰۰۰) 

غیلان الدمشقي : قال بالقدرية مع معبدالچهني . اسر هشام بن عبدالملك الخليفة الاموي بصلبه بعد ان التی 

الاوزاعي بذلك (حول سنة ۷۲۲م) ۲۳(۰) 

الفارابي ' ولد في فاراب (ترکستان) وتوفي في دمشق (۹۵۰م) من اعظم فلاسفة الاسلام . درس في بغداد ثم 

اقام في حلب في كنف سيف الدولة الحمدائي . لقب بالمعلم الغاني بعد ارسطو . كان متضلعاً في الريائسيات 

والموسیقی .من اشهر کتبه ٠رسالة‏ صوص الحكم والسياسة المدئپة وآراء اهل المديئة الفاضلة وكاب 

۰ ۱۸۷۰۱۸۹۰۱۸۱۰۱۸۰۰ ۱۳۹۰۱۳۷۰۱۲۵ ۰۱۲۰۱۱۲۲۰۹۲۰ ۵۸۰ ۳۸(۰ الموسيقى الكبيسر‎ 
۰ ۳۲۰۰۲۱۸۰ ۲۹۷۰۱۱۱۸۰ ۲۱۴۰۲۰۹۰۲۰۳۰ ٠۸۷۰۱ ۱۸٤۰ ۱۸۱ ¢ NVA NVA: ۵ 

(TYA: TY: ۲۹ 

الفارسي ابو علي ؛ من ائمة علماء النحو . ولد في فسا (ايران) وتوفي في بغداد (۹۸۷م) ۳۷(۰) 

فارمر ۱۰۸(۰) 

ازاد البسلي ٩۵(۰‏ ۱۱۵۰ ۲۳۰۰ ۰ ۳۳۲) 

نؤاد زكرياد ۰ :)۸1 ۲۰۷۰۱ ۲۳۹۰ ۲۳۷۰ ۲۳۸۰ ۲۳۹۰ ۲۰۰ ۲٦۹۰‏ ۲۳۲۰) 

لح بن خاقان ۲۰(۰) 

الفداء ابو ۱۳۳۱-۱۲۷۳(۰م) صاحب حماه . فقپه وجغرافي من كتبه تقويم البلدان , (۲۳۱) 

لرفرفيوس ۲۲۲(۰ - ۲۰۵م) ولد في سور . فیلسوف من أتباع الأفلاطوئية الجديدة . تلمید أفلوطين . له دور 

في دشر تعالیم وآراء أستاذہ في کتابه ‏ التاسوعات . وله کتاب ؛ ایساغوجي ۱۰١(٠‏ ۰۱۸۹۰ ۲۹۷) 

الفراه ‏ یحی بن زياد ابو زکریا « (حوالي ۸۲۲-۷۹۱م) امام مدرسة النحو الكوفية من کتب المعالي القرآن 

والمقصود والممدود . 

فهمي سعید 1۳(۰) 

فيغاغورس ١‏ (القرن ٦‏ ق ۔م) فيلسوف ورياضي پوناني إليه يعزى تقویم الحساب المعروف بجد ول فيغاغورس اي 

الضرب . قال بتداسخ الأرواح وبقيام حركة الكون على الأرقام . (۵۰ ۲۳۹۰ ۰ ۲۸۷ ۲۹۹۰ ۲۰۷۰) 

فيلون الاسکندری ۲۰(۰ق مم - ٤۵م)‏ فیلسوف يهودي . ولد في الاسكددرية . حاول أن يشرح الدين بتعابير 

الفلسفة الیونائیة . استخدم الطريقة الرمزية . له تأثبر واضح على آباء الكنيسة الشرقية وعلى فلاسفة 

المسلمین ۰ (۱۲۰ ۱۵۲۰۱۲۱۰ ۱۵۲۰) 

فيليب حتي ١٤١(١‏ ۰۹۸۰۳۰۲۰ ۳۳۲) 

القاهر بالله ؛ التاسع عشر من خلفاء العباسيين (۹۲۲-٣۹۳م)‏ ۲۰(۰ ۲۱۰) 

قدامة ‏ ابو الفرج قدامة بن جعفر بن قدامة البندادي :كان نصرائياً ثم اسلم على پد المكتفي بالله العباسي تولي 

سلۂ ١٠5ه‏ له الكثير من المؤلفات منها ١سر‏ البلاغة في الكثابة ٠‏ نقد الشعر ۲۷(۰) 
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القفطي ‏ جمال الدین ابو الحسن على ۷۰ ۱۲۲۸م) ولد في قفط (مصر) وزير الملك العزیز محمد بن 
الملك الظاهر الايوبي .اديب ومؤرخ ولقیه له عدة مؤلفات منها تاريخ المغرب وتاريخ اليمن وإنباء النحاة . 
۱٠١۰١ Aor AE of, L1)‏ مكالم 

كارادي فو ١‏ (ولد سنة ۱۸۸م) مستشرق فرئسي في المعهد الكاثوليكي في باریس . من مزلفاته ؛ الرياضيات 
وعلم الفلسفة » وابن سینا » ومفکرو الاسلام . والفزالي ۲٦۹(٠‏ ۲۷۲۰) 

كازانوفا ‏ بول ٠‏ مستشرق فرنسي (ت ۱۹۲۹) تعلم العربية وعلمها في الكوليج دي فرائس . حاضر في الجامعة 
المسرية . ترجم مع زسيل له « خطط المقريزي» كما له بحث عن «تاريخ القلمة ووسفها » بجانب أبحاث 
ودراسات أخرى .(10) 

کاشف الغطاء ‏ محمد الحسين ۱۹۵۲-۱۸۷۷(۰) عالم وفقيه شيعي مشهور . ولد في النجف من اشهر مؤلناته 
اصل الشيعة واصولها . (۲۹۸) 

گالور الاخشيدي ۹۰۵(۰ ۔۸٦۹م)‏ كان عبداً حبشياً اشتراہ الأخشيد والي مسر أعتقه اسب إليه . ثم حكم 
کالور مصر . كان فطناً حسن السياسة على ما يقال . (15) 

كانت همائوئيل ۱۸۰۸-۱۷۲۵(۰م) ليلسوف المائي . له قد العقل النظري » ونقد العقل العلمي , ونقد الحکم 
الستلي . وهي مزلفات فلسلیة . (+۱۸) 

کرد علي - محمد ۱۹۵۲-۱۸۷۹(۰م) اصله من السلي‌مانية - کردستان المراق . مزرخ وادیب رئيس المجمع 
العلمي العربي بدمشق ومؤسسه له الكثير من الم زلفات منهاخطط الشام والاسلام والحضارة العربية ۲۲(۰ ۰ ؟4) 
الكرماني ۔احمد حميد الدين ٠‏ داعي الاسماعيلية في عهد الحاکم بامر الله الفاطمي توفي نحو سدة ۱۰۲۱م . له 
«راحة العقل» .(585) 

كليمان الاسکندري ؛ (حوالي ۰ ۲۱۲م) من الاسكددرية لاهوتي يونائي . اعتدق المسيحية سار رئيساً 
لمدرسة التعليم الد يني بالاسكندرية . اضطھد فهاجر , ألف کثیراً إلا أن أغلبھا لقد ۱۲۲(۰ ۱۵۲۰) 

الكندي ‏ ابو يوسف يقرب لقب بفيلسوف العرب . مارس دشامله الفلسفي والعلمي في بخداد على عهد 
المأمون . توفي (نحو ۸۷۰م) NVA Wr ۱۱۵۲۰ ۱۲٢۰ NYY).‏ لشن ظضفة 

کوربان هاري ۲۳۰۰۷۱(۰) 

(N): الكيال‎ 

المازري ؛ ابوعبدالله السقلي (توفي عام ١٣۱۱م)‏ ۲۸۷(۰) 

ماني ۲۷۱-۲۱۵(۰م) موسس مذهب المائوية ۲۱(۰) 

المأمون (۳۲-۷۸۵هم) اہن هارون الرشيد من جارية فارسية . علي بالفقافة . وفي عهده ازدهرت حركة النقل 
والترجمة .انشا بيت الحكمة . ائحاز الى المحتزلة . توفى بالقرب من طرطوس .(51 .55 ۳۸۰ ۱۷۰ ۸۰ ۰ 
١ (or or‏ 

ماکدونالد ۵۸(۰ 1۰ Y€‏ ؛ 1٩؟)‏ 

مالك بن انس :(۹۳ -۱۷۹ه) مؤسس المذهب السعروف باسمه . وهو أحد المذاهب الفتهية الکبری لی 
الإسلام . ولد وتوفي بالمديئة . من أشهر مؤلفاته «الموطأ » في الحديث . (۱۸۹) ١‏ 
مؤلس المظفر ۲۱(۰) 

متز- آدم ١استاذ‏ اللغات الشرقية بجامعة بازل (سویسرا) توفي عام ۱۹۱۷م ۲۱(۰ ۲۴۰ ۲۸۰ ۱۲۰۱۱۰ ۱ 
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(r 

المتقي ؛ الخليفة العباسي الواحد والعشرون (11-5140هم) ۲۲(۰) 

المتنبي ابو الطيب ٠(10-16كم)‏ ولد بالكوفة . وقتل في طريق عودته من فارس الى بغداد .امتدح سيف 
الدولة الحمداني ثم كافور الالحشيدي , ثم عضدالد ولة البويهي ۳۷(۰ ۰ ۱۳) 

المتوکل ١‏ الخليفة العياسي العاشر (61-447هم) ۰ (۲۰ ۲۰۰) 

متی يونس بن ؛ ولد في دير قنا قرب بغداد وتوفي في بغداد سنة ۹۲۰م منطقي مسیحي . ترجم العديد من 
الكتب عن الیوٹائیڈ وعن السريائية .(:6) 

المجريطي ‏ آبو القاسم ۹٥۰(١‏ -۱۰۰۷م) عالم ورياضي وفلكي ترجمت بعض مؤلفاته إلى اللاتينية . من أشھر 
کنبه ورتبة الحكم» و« غاية الحکم» ویمتاز الأخير ببحوثه في تاريخ الحضارة من أقدم عصورها وما قدمته الامم 
الشرقية القديمة للملوم والعمران ۰ (۱۰۷ ۱۰۸۰ ۱۱۲۰۱۱۱۰۱۱۰۰۱۰۹۰ ۱۱۳۰) 

محمد بن رائق ۲۲(۰) 

محمد عبده - الشیخ ۰۵-۱۸۲۹(۰٩۱م)‏ ولد في دلتا مصر . من علماء المسلمين الدعاة للاصلاح . اتصل 
یجمال الدين الافنالي وسحبه واصدر معه في باریس ملة العروة الوثقى . مفتي الدیار المصرية ۱۲۵(٠‏ ۱۸۹۰) 
محمد المهدي (المتتظر) ۲۷۹(۰) 

محمود قاسم د , ۱۲۹(۰) 

مد کور ابراهیم د ۰ ۳۸(۰ ۲۸۰ ۱۳۳۰۱ ۱۹۰۰۱۱۹۰ ۲۰۸۰ ۲۳۹۰) 

المستسم + آخر خلغاء العباسيين (۱۲۵۸-۱۲۶۲م) ۳۳۲(۰) 

المستكفي ؛ الخليفة العباسي الثاني والعشرون (۹۰-٤٤۹م) (Tı YY).‏ 

المستتجد ١‏ الخليفة العباسي الثاني والعلاثون (1155-:15ام) (TAY).‏ 

المسعودي علي بن الحسین ولد في بغداد . مؤرخ وجذرالي ورحالة . طاف الشام وفلسطین ومصر ونارس 
والھند ومدغشقر واذربيجان وماوراء الھند والسین . من مؤلفاته المشهورة مروج الذهب وكتاب التتبيه والاشراف 
توفي عام ٦۹۵م‏ .)41:10( 

ابن مسكويه ١‏ مفكر واديب انصرف الى الفلسفة والطب والكيمياء كان ذا نفوذ في البلاط البويهي من اشهر كتبه 
تجارب الامم توفي عام ۱۰۳۰م TT TA).‏ ۱۱۱۱۲۱۱۲۰۲۱۱ ۲۵۸۰) 

مصطفی الشكعة ۱۰۲(۰ ۲۱۵۰) 

مصطنى عبدالرازق ۱۹1۱-۱۸۸۵(۰م) ازهري تتلمذ للشیخ محمد عبده . اکمل دراسته في فرنسا . مفتش 
المحاکم الشرعية . اسثاذ الفلسفة الاسلامية بكلية الآذاب . وزير الاوقاف ثم شيخ آلازهر . من کنبه المشهورة 
تمهید لتاريخ الفلسفة الاسلامية ۱۸۵(۰ ۱۸۰۱ <18( 

مصطلی غالب ١۲۷(۱‏ ۰ ۵۱ ۱۰۸۰) 

المعٹز .ابن (۹۰۸-۸۹۱م) شاعر وأديب عباسي ولي الخلالۂ یوماً وبعض يوم . ولقب ب«المرتضي بالله » 
مات خثقاً . له ديوان جمعه الصولي و«دطبقات الشعراء » وه کتاب البديع» ۳/(۰) 

المعتسم ١‏ الخليفة العباسي الشامن (۸۲-۸۲۲م) .<( 

السعري ابو العلاء ۱۰۵۷-۹۷۳(۰م) ولد في معرة النعمان ‏ سوريا . فقد بصرہ في الرابعة من عمره . لقب 
برهين السحبسین من عظماه المفكرين والشعراء في عصره من دواوینه سقط الزند كما له لزوم ما لا یلزم ۰ 
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(11 ۳۷( 

معز الدولة البويهى ؛(٢٢‏ ۲۷۰ 58 ۳۱۰۳۰۰ ۱۳۰) 

المقتدر ؛ الخليفة العباسي الثامن عشر (۸۳۲-۷۰۷م) ۲۰(۰ ۳۱۰۲۸۰۲۱۰ (F۲,‏ 

(۲۸٦۷ 1١5,55 ۵۹۰ ۵۱ ۵۲(۰ المقدسى‎ 

ابن المقفع ‏ عبدالله ١‏ امر ابو جعفر المنصور والي البصرة بقتله لاسباب سياسية وکان الوالي يكره فاغتاله بطريقة 
بشعة سلة ۷۵۹م , نقل من البهلوية الى العربية كتاب كليلة ودمنة كما له «الادب الکبیر » و«الادب الصفیر » . 
WW)‏ .1( 

المكي ابو طالب ۸(۰؟) 

مدروي علي نقي ۷۱(۰) 

المهرجاني ۵۲(۰ ۵4۰ ۰ ۵۷) 

موسی -محمد پوسف د . ۱۳۳(١‏ ۱۷۰۰) 

موسی الکاظم ؛ (۷۹۹-۷۲۵م) سابع ائمة الشيعة . مات سبیناً في عهد الرشید ببفداه ۲۷۸(۰) 

نادية جمال الدین ۱۱۵(۰ ۲۰۰۰ ۲۰۲۰ ۳۲۲۰) 

ناسر خسرو ۱۰۹۱۰-۱۰۰۳(۰م) داعي الاسماعيلية الرحالة الفیلسوف . مهد السبيل للحسن الصباح ۰ (۲۸۷) 
نجم الدین دایه ۱۷۱(۰) 

ابن الندیم - محمد بن اسحاق ؛ ولد في بغداد وعاش فیها صاحب کتاب الفهرست توفي سنة ۹۹۵م ۰ (۵۸ ۰ 
(Ve ee‏ 

الدشار ‏ علي سامي د (Mi Vr.‏ 

النظام :)10( 

النعمان المغربي ۔اہو حنيفة (Ye ۰ TAA, ۲۸۱ TA)!‏ 

النواجي - محمد بن حسن (۱۱۵۵-۱۲۸۱م) عالم بالادب : ناقد ولد وتوفي بالشاهرة له الکثیر من المؤلفات 
اغلبها مخطوطة ۲۲(۰) 

نورالدین احمد ۵۳(۰) 

نوري جفرد ۰ ۲۰۸(۰) 

نومیدوس ؛ من اهل القرن الثائي للميلاد . من اشهر الافلاطوئیین السوریین . وهو يمد زعیم مذهب الافلاطوئیة 
الحديفة , (۲۳۰) 

النيسابوري ابو علي حسن بن علي (۲۱۹-۳۷۷ه) من اعاظم علماء الحدیث ولد في نیسابور وتولي بها وفتح 
بتلك المدينة مدرسته المشهورة . له مولفات قيمة في الحديث وسائر العلوم الاسلامية . (۳۸) 

الوائق : الخليفة التاسع العباسي (۷-۸+۲)خم) ۰ (۲۱) 

واصل بن عطاء ۷۲۸-۹۹۹(۰م) احد ارکان فرقة الممتزلة ولد بالمدينة وانتقل الى البسرة ۰ (۱۵ ۲۹۲۰) 

وافي - علي عبدالواحد د ۰ ۲۳۲(۰ ۳۳۲۰) 

وجدي - محمد فرید ۱۹۰۵-۱۸۷۸(۰م) من ادباء مصر له « داثرة معارف القرن العشرین » ۰ (۵۹ ۷۰۰) 
هرقليطس (۵10 تقريباً - ۲۸۳ تقریباً ف م) ؛ من الیسوس ۔ آسیا الوسطی . من اسرة ارستقراطية . یرک ان 
وحدة السالم في تركيبه وسلوكه اكفر مما پراها في مادته ,ومع ذلك فالنار هي المادة الاولی وهي تتحكم في 
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التحولات بين مقومات الكون الغلاثة الكبرى : الار والماء والارض ٠‏ والتغير او الصراع كان ضروریً للتوحید 
المستمر بين الاضداد . (؟8١‏ ۰ ۲۹۷) 

اہو هريرة (نحو /اذه-ه/17ام) صحابي ومحدث فسهير . عامل البحرین بعد وفاة الي (ص) اعتزل في المدينة 
وتوفي بها ۳(۰) 

الهمدالي - بديع الزمان :(۱۰۰۷-۹۸م) شاعر وادیب .له المقامات ۰ (۳۷ 1۱۰) 

عولاکو (نسو ۵۹۷-٥۱۷م)‏ ؛ مؤسس دولة المغول في ايران » حفید جنکیزخان قضی على الخلافة العباسية في 
بغداد (۱۲۵۱م) واحتل سورية . (1؟5) 

ياقوت الحصوي بن عبدالله :(۱۲۲۹-۱۱۷۸م) جفرافي مؤرخ وكاتب سیر ؛ رومي الاصل .من اهم آثاره معجم 
البلدان ومعجم الادباء ۰ (۵۷ ۷۰۰) 

يوحنا لمبر ۲۰۰۰۷۱(۰) 

(YY ۲۷۸ ۱۰ ۷۷۰ ۱ ۱۹۹۱۲۳۷ (۱ (۸۱۷۱۷۷۱ NTE NYY NN 8 ۸(١ يوسف کرم‎ 


مصادر المعلومات الواردة في التعريف بالاعلام هي 1 


. 1547 المنجد في الاعلام ؛ ط ۲ دار المشرق‎ ١ 
. الموسوعة الفلسفية المختصرۃ - ورد في ثبت المراجع‎ ۲۳ 
. الاعلام للزركلي‎ ٤ 


۵ کلب اخری متفرقة . 
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هوامش وتعليقات هادي العلوي وتعقيبات المؤلف 


أهمل المؤلف بتأثير المستشرقين صراع المعارضة ‏ السلطة وركز على صراع 
السلطة ‏ السلطة . إن المعارضة تتقاسم تاريخ الاسلام مع السلطة ولا يمكن تجاهلها 

إلا بشطب نصف هذا التاريخ . 
(هادي العلوي) 


دور المعارضة ١‏ 

كان الفصل الأول من البحث محاولة لإلقاء نظرة سريعة على الحياة السياسية 
والاجتماعية والاقتصادیة والثقافیة في عصر إخوان الصفاء ؛ وذلك كمقدمة لدراسة 
هذه الجماعة وتفهم آرائها ووضعها في مكائها الصحيح ہمقاییس التطور في ذلك 
العصر » دون الدخول فى التفاصيل ودراسة تلك الحقبة الزمنية . 

والمعارضة بمعنی وجود قوى سياسية لھا أسسها الفكرية وبرنامج سياسي.. لا 
نراها إلا فى الحرکات الٹی کان يتودها هنا ومناك شخصیات من آل البيت » وكذلك 
نراها في جماعة إخوان الصفاء التي اعتمدت برنامجاً ثقافياً تربوياً يقوم بتنفيذه 
النخبة أكثر مما يعتمد على قوة عسكرية أو انتفاضة جماهيرية . 

والمعارضة الجماهيرية العفوية كانت تعبر عن نفسها عند اشتداد الأزمات ء 
وخاسة الاقتصادية منها » كما حدث مرات عديدة فى بغداد ء إلا أنها كانت تخمد 
بالقوة ٠‏ وأحياناً كانت تلك الجماهير تميل بشكل تلقائي الى أعداء «النظام» مغلما 
حدث في بغداد حيث علت الهتافات ريا حاكم يا منصور» للفاطمية . 

وأنا مع أستاذنا في ضرورة إبراز دور المعارضة الشعبية وتتبع أصولها وأهدافها 
ونشاطاتها » ولكن هذه الصفحات القليلة في فصل واحد لا تتسع لذلك ۰ كما أن لذلك 

(المولف) 
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يجب عدم إغفال مشروعات الري الكبرى التي أقامها الأمويون والعباسيون . 
فإلى جائب الإهمال الذي يتحدث عنه الكاتب كانت هناك عناية فائقة بالانتاج 
الزراعي . وقد حدث الخراب في العصر العثماني لا العصر العباسي . 

(هادي العلوي) 


وسائل الري ؛ 

عندما بدأت سيطرة القادة الأتراك على مقاليد الأمور في الخلافة العباسية لم 
تعد للدولة سياستها الاقتصادية المركزية ؛ وكانت معظم الأراضي الزراعية مقسمة 
بين كبار رجال الدولة ء وكل همهم الحصول على الانتاج وحرمان المزارعين من 
الساصلات » دون أن ينفقوا شيئاً لتصليح الأراضي ومكافحة الآفات الزراعية ء واستمر 
إهمال وسائل الري واشتد في العهد السشماني . 

فالفصل يهتم بالقرن الرابع الهجري ولیس بالقرون التالية حتی نقارن بين 
العهدين العباسي والشماني . 

(المولف) 


کان المؤلف يرى عدم جواز الاخشلاف الفكري فيسمي اختلاف العلصاء 
والفلاسفة وغیرهم صراعاً وقتالاً . والفکر ينمو بالخلاف ویقف ویجمد بالوفاق . 

ينبغي التفریق بين اقتتال السياسيين واختلاف المفکرین . 
(مادي العلوي) 


الاختلاف الفكري إذا كان داثراً في المناقشات التحريرية والشفهية حتی وان 
رافتها الصياح والصراخ.. فإنه يؤدي إلى نمو الفکر والابداع » ولم أتحدث عن هذا 
اللون من السراع الشقافي ٠‏ بل تطرقت إلى لون آخر يلجأ فيه المختلفون إلى 

الاضطهاد واستخدام القوة ء وكان إخوان الصفاء ضد هذا اللون الأخير . 
(المؤلف) 
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